« Je veux être Baye Fall »  Islam, réflexivités et intersubjectivités à Montréal by Legault-Verdier, Alicia
  




 « Je veux être Baye Fall » 
 Islam, réflexivités et intersubjectivités à Montréal 
 
 








Mémoire présenté à la Faculté des Arts et Sciences 
en vue de l‟obtention du grade de maîtrise 














Université de Montréal 




Ce mémoire intitulé : 
 
 
 « Je veux être Baye Fall » 






Présenté par Alicia Legault-Verdier 




Géraldine Mossière, président-rapporteur 
Deirdre Meintel, directrice 





Le Bayefallisme est une branche à l'intérieur de la voie soufie de Mouridiyya qui met de 
l'avant l'importance du travail pour les autres. Les disciples Baye Fall sont majoritairement 
sénégalais et renégocient leur rapport aux pratiques islamiques telles que la prière rituelle et le 
jeune. À l‟instar de Pézeril (2008), l‟enjeu de notre enquête ethnographique est de 
« comprendre » les Baye Fall. Notre recherche vise à mettre en lumière leurs expériences 
religieuses à l'aide d'une méthodologie d'observation participante qui tient compte de la 
présence du chercheur sur le terrain (Turner, 2000) et accorde donc une place importante à la 
réflexivité (Fabian, 2001). Nous avons remarqué que la majorité de nos informateurs ne 
déclaraient pas clairement : « Je suis Baye Fall », mais plutôt : « Je veux être Baye Fall ». 
Cette posture, que nous qualifierons de bayefallisante, nous a tout d‟abord semblé 
problématique pour ensuite devenir notre porte d'entrée. La littérature sur les trajectoires 
religieuses a déjà démontré qu'elles ne sont pas linéaires, mais remplies d‟ambivalences et de 
contradictions. Pour Schielke (2009) et de Koning (2013), ces contradictions sont induites par 
les ruptures inhérentes au quotidien en contexte de globalisation.  Notre objectif est de 
démontrer que ces ambiguïtés peuvent également être créées par  la qualité intersubjective et 
réflexive de l'expérience religieuse.Alors que les Baye Fall ont été ethnographiés surtout au 
Sénégal (Audrain, 2004; Pézeril, 2008; Morris, 2014), notre recherche a l'originalité de rendre 
compte d‟un phénomène de bayefallisation des disciples mourides dans le contexte 
montréalais. 
 
Mots-clés : Anthropologie, islam, intersubjectivités, expérience, réflexivité, soufisme, 




Bayefallism is a sub-group of the Mouride brotherhood that emphasizes hard work and 
dedication. Baye Fall disciples are mostly Senegalese and they challenge well-known precepts 
of Islam such as those prescribing daily prayers and fasting. Like Pézeril (2008), I aim at a 
better “understanding” of the Baye Fall in this study. My research aims to shed light on their 
religious experience through a methodology of participant observation where the presence of 
the ethnographer (Turner, 2000) is taken into account and that gives an important place to 
reflexivity (Fabian, 2001). Most of my informants did not say “I am Baye Fall”; rather they 
said, “I would like be Baye Fall.” Initially, I saw this as a problem but it soon became the 
starting point of my research. The literature on religious trajectories has shown that such 
trajectories are not linear but charged with ambivalence and contradictions. For authors such 
as Schielke (2009) and de Koning (2013), these contradictions are engendered by certain 
ruptures that are part of daily life in a globalized context. In my study, I seek to demonstrate 
that these ambiguities can also be an integral part of of an intersubjective, reflexive religious 
experience. While ethnographies of Baye Fall have been mainly carried out in Senegal 
(Audrain, 2004; Pézeril, 2008; Morris, 2014), the originality of this research lies in the fact 
that it examines the phenomenon of Bayefallism in the context of Montreal. 
 
Keywords: Anthropology, Islam, Intersubjectivities, Experience, Reflexivity, Sufism, Africa, 
Baye Fall, Mouride brotherhood, Senegal, Montreal. 
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Les paysages religieux, sous la globalisation, se diversifient. Les rapports au religieux, 
avec l‟intensification des migrations, se détachent des assises territoriales ou culturelles. 
L‟offre religieuse croît et rend possible une construction individualisée du croire. Le religieux 
contrairement à la prédiction de Durkheim (1914)  n‟est pas disparu. Il s‟est plutôt recomposé 
et les sociétés sécularisées voient poindre de nouvelles « sensibilités religieuses » (Laplantine, 
2003 : 1). Cette même prédiction concerne le soufisme, soit le mysticisme en islam qui 
« conformément à la loi du progrès social » aurait dû disparaître (Bladick, 1989 : 532). 
Pourtant, « les cheikhs ne sont pas morts, les turuq ne sont pas dépeuplées, les saints ne 
paraissent pas pressés de prendre congé » (Chodkiewicz, 1996 : 533). Une des causes 
permettant de l‟expliquer réside dans le fait que les voies soufies, les turuq, sont aussi des 
lieux pour conserver les gens dans l‟islam : « face à la sécularisation (…), les turuq ont été 
amenées à jouer un rôle qui relevait normalement d‟autres structures religieuses, désormais 
trop faibles ou trop discréditées pour être efficaces » (Chodkiewicz, 1996 : 542). 
 
Ce « retour du religieux », pensé dans le contexte de la globalisation, se veut une 
réponse qui peut donner du sens face aux promesses, déchues, de la modernité et qui permet 
de relier les êtres humains entre eux (Laplantine, 2003 : 2). La globalisation, conceptualisée 
comme une intensification de l‟interdépendance, se manifeste en partie à travers les mobilités 
accrues, des gens et des idées (Hannerz, 1996 :19). La migration est un aspect de ces 
mobilités.  Si notre mémoire ne concerne pas directement les relations entre religion et 
migration, le contexte migratoire nous permet de soulever la question de la pluralité à 
l'intérieur de la religion. Car, en migrant,  le croyant peut être confronté à d'autres manières de 
vivre sa foi (Boucher, 2010). Depuis le 11 septembre 2001, l‟islam retient la plupart du temps 
l‟attention lorsque l‟on soulève la question de la religion. Tourner notre regard vers l‟islam en 
contexte migratoire, c‟est tout d'abord toucher aux représentations populaires du musulman 
comme étant nécessairement arabe. Cette question de l‟arabité permet, plus largement, de 
toucher à celle de la pluralité intraislamique. Notre mémoire s‟intéresse donc à un islam moins 
visible, l‟islam noir de Marty (1913) et Monteuil (1980), ou subsaharien de Triaud (2010). 
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Dans cet espace, c'est plus spécifiquement le Sénégal qui fait figure de pays musulman où 
l‟affiliation à des turuq, à des voies soufies, caractérise l'expérience religieuse (O‟Brien, 
1996). Si O‟Brien veut penser l‟islam non pas en tant que doctrine, mais comment il est 
(ré)imaginé par les musulmans, nous portons également notre regard sur l'expérience 
religieuse et non sur l'islam institutionnel. Cet intérêt pour l'expérience individuelle et, nous le 
verrons, intersubjective, s'inscrit dans un des aspects de la modernité, soit l'individualisation. 
Les impératifs de « la culture du soi » (Archer, 2007 : 32) bouleversent le rapport au religieux 
institué. Les nouvelles figures de la modernité religieuse (Hervieu-Léger, 1999) mettent 
l'accent sur la qualité expérientielle du croire.  Pour déterminer comment il veut vivre sa 
religion, « l‟individu est sans cesse renvoyé à lui-même » (Willaime, 2012 : 63). Cette prise d' 
« autonomie croissante par rapport au corps doctrinal » (Boucher, 2013 : 11) nous semble 
prendre la forme d'une relation avec Dieu à travers la religion en tant que référent normatif. En 
conséquence, c'est à travers l'importance des relations que nous appréhendons l'expérience 
religieuse.  
 
Notre recherche a pris forme dans le cadre du projet de recherche du GRDU « 
Pluralisme et Ressources symboliques : les nouveaux groupes religieux au Québec » sous la 
direction du professeur Deirdre Meintel. Nous avons tout d'abord été amenée à ethnographier 
des églises évangéliques à Saint-Jérôme, en 2013 et 2014, pour rendre compte de la diversité 
religieuse au sein d'une ville québécoise régionale. Puis, la Dahira, lieu de culte où nous avons 
fait notre terrain pour ce mémoire, a également été ethnographiée dans le cadre d'une 
recension de la pluralité religieuse en région montréalaise. 
 
Notre mémoire s'inscrit dans l'étude du paysage religieux du Québec. Celui-ci est d‟un 
côté marqué par une tendance aux bricolages religieux, et de l‟autre, par une prépondérance du 
spirituel. De plus, les vagues de migrants, diversifiées depuis la réforme de la politique 
canadienne d‟immigration de 1968, pluralisent les ressources religieuses. Si la diversité 
religieuse n‟est pas que le résultat des vagues migratoires1, elles contribuent néanmoins à 
                                                 
1
 Des 800 lieux de culte répertoriés à Montréal, 35 % sont fréquentés par des immigrants (Boucher, 2010 : 2). 
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diversifier les lieux de culte et les appartenances présentes en contexte montréalais. Si les 
migrations nord-africaines ont participé à mettre en place le paysage de l'islam au Québec, une 
partie de la population musulmane est moins visible. Notre recherche se penche sur ces 
populations, en croissance au Québec, soit celles ouest-africaines et plus spécifiquement 
sénégalaises. Les migrants en provenance du Sénégal ne sont présents au Québec que depuis 
1970 (Ézéchiel, 2006 : 68). En 2011, il y avait 2825 individus provenant du Sénégal dans la 
région administrative de Montréal (Statistique Canada, 2013). Ces processus de migration 
doivent être situés dans le contexte de la globalisation. L‟islam, désormais « passé en 
Occident » (Boucher, 2010 : 5), s'inscrit dans les processus « d‟individualisation du sentiment 
religieux » (Traoré, 2013: 66). Ainsi émergent de nouvelles manières d‟être musulman. Nous 
avons choisi de nous intéresser à cette pluralité de l'islam vécu en prenant l'exemple des 
trajectoires dans un lieu de culte sénégalais à Montréal.  Notre recherche est un exemple des 
rapports entre modernité, islam et globalisation.  
 
Le chapitre un de notre mémoire présente le cadre théorique et conceptuel qui nous 
sera utile pour appuyer nos analyses. Le chapitre deux est un survol historique de l‟histoire de 
la Mouridiyya qui s‟appuie surtout sur des études historiques et des récits collectés lors de nos 
entrevues. Le chapitre trois se veut un moment réflexif à la fois sur notre méthodologie, que 
sur les difficultés rencontrées dans le cadre de notre terrain et sur les limites de notre 
recherche. Le chapitre quatre présente le lieu de culte, dans la littérature puis sur le terrain, en 
tant qu‟espace ethnographique, à la fois lieu du sacré et du quotidien où nous avons pu nouer 
des relations et voir se (re)faire notre problématique. Le chapitre cinq est une analyse de nos 
données à la fois issues des entrevues et des observations; nous y discutons de l‟articulation de 
la trajectoire Baye Fall à l‟aide des concepts d‟intersubjectivités et d‟expérience. Le chapitre 
six, enfin, poursuit l‟analyse à partir du concept de réflexivité et se concentre sur les 




1– Cadre théorique et conceptuel 
 
Introduction 
Pourquoi s‟intéresser au vécu religieux d‟un groupe minoritaire au sein d‟une 
communauté somme toute invisible dans le paysage montréalais ? En quoi les trajectoires 
religieuses de musulmans ordinaires nous permettent-elles de mieux comprendre l‟islam ? Il 
nous semble que si ce sont les « grands schèmes » (Schielke et Debevec, 2012 : 2) ou les 
« grands récits » (Marin, 2011: 601) que sont l‟islam, la sécularisation, les projets de loi, la 
construction de mosquées ou les discours officiels qui contribuent à dessiner les 
représentations que nous avons des musulmans, ils ne sont pas ce que Geertz appelle le  
« really real » (1973, cité dans Neitz et Spickard, 1990 : 17). Que le vécu religieux se situe 
dans les « petits récits » ou les témoignages (Marin, 2011 : 601) où se révèlent « the 
complexities of individuals‟ religious practices » (McGuire, 2008 : 5). 
 
En 2015, lors d‟une longue et chaude soirée du ramadan sur notre terrain, un Baye Fall, 
soit un disciple de Cheikh Ibra Fall, nous a raconté un des miracles opérés entre ce dernier et 
son maître spirituel, Cheikh Amadou Bamba. Puis, il s‟est arrêté un moment pour réfléchir à 
ce qu‟il venait de nous dire. Il nous racontait que Cheikh Ibra Fall envoyait à Cheikh Amadou 
Bamba des barils remplis de viande lors de son exil au Gabon. Ceux-ci se rendaient d‟eux-
mêmes du Sénégal au Gabon, sur l‟océan. Éclatant de rire, il a poursuivi en nous expliquant 
que nous risquions d‟être enfermés à l‟asile si nous écrivions cette histoire. Fatigue aidant, 
tous les disciples présents, qui pourtant insistent constamment sur la véracité des miracles qui 
construisent la sainteté de Cheikh Amadou Bamba, prirent également part à notre fou rire. La 
sacralité qui entoure normalement les moments où l‟on raconte la vie des saints ne semblait, 
ici, plus si importante. Ainsi, les grands discours sur les saints et le sérieux avec lequel les 
disciples transmettent l‟histoire de la Mouridiyya s‟inscrivent dans un quotidien où l‟on 
ressent parfois le besoin de rire de ce en quoi l‟on croit.  
 
Cette quotidienneté du vécu religieux est contenue dans ce moment où, au deuxième 
étage d‟un bâtiment modeste montréalais, des croyants déconstruisent, pour un instant, le 
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sacré. C‟est à travers ces lieux du quotidien que nous voulons penser l‟importance du vécu 
dans la compréhension du phénomène religieux. En effet, quand nous abordions sur le terrain 
le sujet du croire ou que nous demandions : « qu‟est-ce qu‟être Baye Fall? », les réponses de 
nos répondants mobilisaient systématiquement deux pôles à la fois opposés et inséparables : 
les grands récits et le quotidien. Le grand récit étant ce que devait être un vrai Baye Fall, 
mobilisant la figure, réifiée, de Cheikh Ibra Fall. De réification en réification, nous avons dû 
patiemment attendre avant de demander : « Oui, mais toi, que fais-tu? » C‟est cet autre aspect, 
discuté et observé, qui nous a permis de poser notre problème. Car tous semblaient s‟entendre 
sur un point : être Baye Fall, c‟est difficile. C‟est dans cet espace entre la réimagination 
constante de la figure du vrai Baye Fall et l‟étalage de ses performances religieuses, souvent 
bancales, que le religieux vécu se situe (McGuire, 2008 : 11). C‟est à partir de cette approche, 
celle du lived religion (McGuire, 2008), qui met en lumière les bifurcations, les contradictions 
et les moments de plein et de vide que nous avons voulu comprendre comment se vit le 
chemin vers Dieu, dans la voie Baye Fall. 
 
 
Littératures et islam- Cadre théorique 
 
1.1.1. Anthropologie de la religion 
Appréhender la religion à travers la manière dont elle est vécue amène à se demander 
s‟il existe une anthropologie de l‟islam, voir une anthropologie du religieux. Anthropologue 
américain, Talal Asad trace un portrait historique de la définition de la religion, qui est passée 
d‟une condition humaine jugée passéiste et sujette à disparaître avec la modernité, à : « a 
distinctive space of human practice and belief which cannot be reduced to any other » 
(1993 :115). Aujourd‟hui, cette catégorie anthropologique est mobilisée pour penser la 
question de la gestion de la diversité, en particulier dans la sphère de l‟interreligieux, qui a pris 
l‟avant-scène en période post-Charte (Haince et coll. 2014; Geoffroy, 2003 : 277; Lamine, 
2004; Brodeur, 2005). La diversité intrareligieuse ou l‟« Ummah Paradox » (Marranci, 2008: 
103) est pourtant moins abordée. Mais, selon Asad: « anyone working on the anthropology of 
islam must be aware that there is considerable diversity in the beliefs and practice of Muslim 
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» (2009: 7). C‟est cette diversité, que notre terrain et la littérature nous ont révélée, que nous 
avons voulu aborder à travers la voie Baye Fall. 
 
1.1.1.2. « Islam does not exist »
2
 
En 1911, le philosophe et sociologue allemand Georg Simmel soutient que c‟est depuis 
les religiosités que naît la religion. Pour lui, la religiosité est une forme d‟émotion et une 
catégorie à partir de laquelle certains individus interrogent le monde. Autrement dit, Simmel 
proposait déjà de distinguer la religion du religieux (Droz et coll., 2016). Cette distinction 
nous semble être le premier aspect de la diversité religieuse, soit celui de la relation entre la 
religion institutionnalisée et le religieux tel que vécu. Dans un article sur l‟étude des religions 
transnationales, la sociologue américaine Peggy Levitt nous donne à penser cet aspect 
lorsqu‟elle affirme : « It is as much, if not more, about individualized, interior, informal 
practices and beliefs as it is about formal, collective manifestations of faith carried out in 
institutional settings » (2001 : 4).  
 
Dans le cas de l‟islam, l‟effort de parler de sa diversité intrareligieuse est présente dès 
1968 dans les écrits de l‟anthropologue américain Clifford Geertz. Selon Hamès (1992), 
l‟ouvrage de Geertz a eu deux apports majeurs : s‟intéresser à l‟islam anthropologiquement et 
rompre avec la vision uniforme qu‟en ont les sciences sociales de l‟époque. Au-delà des 
débats sur la pertinence et les limites de l‟islam comme catégorie anthropologique, ce qui est à 
retenir est la question de la diversité face à laquelle on se retrouve en étudiant les mondes 
musulmans. Ce regard était déjà présent chez les auteurs qui s‟intéressaient aux éléments 
« invisibles » du religieux (Berger et Luckmann, 1967), à ce que vivent les musulmans 
(Digard, 1978) et à la religion populaire (Orsi, 1985). En plus de penser les manières plurielles 
de vivre sa religion, le paradigme du lived religion, théorisé par la sociologue Meredith 
McGuire (2008), permet de regarder comment les individus vivent leur religion. Ayant émergé 
dans les années les années 1970, il représente un tournant dans l‟étude anthropologique de la 
                                                 
2
 Le philosophe Abdou Filali-Ansari proposait, en 2004 de mettre de côté toutes les catégorisations de l‟islam et 
de prendre comme point de départ les données sur les musulmans (Bectovic, 2011: 1121). 
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religion, car il permet de passer d‟un regard sur la religion instituée à celle vécue. Ce champ 
théorique est florissant depuis quelques décennies, par exemple dans les études s‟intéressant 
au soufisme (Gilsenan, 1982; Schonbeck, 2009; Werbner, 2003; Werbner et Basu, 1998).  
 
Cependant, selon l‟anthropologue française Sophie Bava, le paradigme de l‟islam vécu 
serait surtout présent depuis la fin des années 1990 (2011 : 497). Ce qui expliquerait le succès 
de ce paradigme serait le passage d‟une approche centrée sur l‟intégration des migrants 
musulmans en Occident à une qui cherche à appréhender leur mobilité. C‟est en effet à travers 
l‟approche transnationale (Levitt, 2001), qui a permis de ne plus voir la migration comme une 
rupture, mais comme une circulation, que l‟islam vécu a pris de l‟importance. Enfin, 
appréhender le vécu à partir de ce que font les individus permet d‟accéder à la qualité 
intersubjective du croire. En effet, le lived islam (Jeldtoft, 2011) permet autant de penser les 
différentes manières dont l‟islam est vécu que les caractéristiques communes aux individus 
(Fadil et Fernando, 2015). L‟historien David Hall (1997) soutient pour sa part que la religion 
vécue permet de saisir « subjective-yet-shared religious world of individual in the past » 
(McGuire, 2008 : 216). Cette perspective rend possible les regards sur comment les mondes 
religieux sont intersubjectivement construits (McGuire, 2008 : 12). 
 
1.1.2. Tournant de la piété 
Au sein de cette approche se trouve le tournant de la piété, initié par l‟anthropologue 
américaine Saba Mahmood. Dans son ouvrage Politics of Piety (2005), elle s‟intéresse aux 
trajectoires religieuses en mettant l‟accent sur l‟importance du perfectionnement du soi pieux. 
Mahmood y propose une ethnographie d‟un groupe de femmes en Égypte en le situant dans le 
contexte du islamic revival.  Ce mouvement est constitué de femmes de différents horizons qui 
étudient les Écritures et apprennent les pratiques sociales et corporelles musulmanes. Elles 
s‟inscrivent dans la cultivation d‟un « ideal virtuous self » (2005 : 2). Ce tournant a donné lieu 
à un numéro dans la revue Contemporary Islam sur la piété (Turner, 2008) qui comporte des 
études sur les trajectoires pieuses féminines au Bangladesh (Huq et Rashid, 2008), en 
Indonésie (Rinaldo, 2008), en Malaisie (Tong et Turner, 2008) et en Iran (Haeri, 2013). En 
2011, un numéro de Contemporary Islam introduit par Rozario et Geoffroy (2011) aborde la 
piété d‟abord comme un concept qui articule les discussions en ligne entre femmes (Piela, 
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2011), puis comme une forme de résistance à l‟autorité parentale au Bangladesh et en Grande-
Bretagne (Rozario, 2011). On y discute également des pratiques discursives mettant l‟emphase 
sur l‟apolitisation de la piété chez des femmes au Bangladesh (Huq, 2011), des influences 
« féminisantes » de la piété sur les masculinités au Bangladesh et en Grande-Bretagne 
(Samuel, 2011) et de la reconfiguration du rapport à la piété en France (Fernando, 2010).  
 
1.1.2.1. Critique du tournant de la piété 
Le tournant de la piété fut critiqué, celui-ci proposant un modèle de la construction du 
soi pieux considéré comme trop linéaire (Schielke, 2009 : S37). Cet aspect est critiqué par la 
sociologue américaine Nancy Ammerman (2006) lorsqu‟elle s‟intéresse au postulat de la 
linéarité qui sous-tend les concepts d‟église et de dénomination. Selon cette auteure, ces 
concepts ne tiennent pas compte du fait que les adhésions des individus peuvent changer au 
cours de leur vie. De la même façon, Samuel Schielke, anthropologue finlandais, propose une 
critique de Mahmood en suggérant qu‟il y a un risque, lorsque moralité et piété sont réfléchies 
conjointement, de favoriser ce qui est complet et consistant et de ne pas rendre justice à la 
nature complexe et contradictoire de l‟expérience religieuse. Il argue qu‟il est nécessaire de 
dépasser l‟« illusion of wholeness » (2009 : S26).3 Ainsi, il importe, selon lui, de considérer les 
conflits, les ambiguïtés, les doubles standards, les fractures et les changements comme les 
moments constitutifs des pratiques religieuses (2009 : S37-38). Il part d‟un moment 
circonscrit, le ramadan, pour envisager les résultats contradictoires que peut engendrer l‟idéal 
de perfection du musulman, l‟orthopraxie. Il démontre que les ambivalences sont créées par la 
cohabitation de différents registres moraux chez les individus. Selon cet auteur, s‟intéresser à 
une pratique marginale, ici celle du sport, plutôt qu‟à des pratiques religieuses clés telles que 
la prière, permet plus aisément de mettre en lumière l‟incohérence entre divers registres. Car, 
lorsqu‟il s‟agit de la prière, les discours des individus ont tendance à « décrire le normatif 
comme ce qui est normal » (2009 : S35, ma traduction). Cet angle d‟approche permet de 
                                                 
3
 L‟expérience de l‟unité/intégralité, « wholeness » est : « un processus sémiotique exploré par Fernandez (1986) 
dans les mouvements religieux où les participants organisent leurs expériences dans quelque chose qui est 
ressenti comme un tout alors que les composantes sont inconsistantes » (Ewing, 1990 : 25, ma traduction). 
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rendre compte que la diversité intraislamique émane, entre autres, de la gestion des normes, 
mais également des processus individuels de conformité à celles-ci. Cette approche considère 
les frontières ainsi crées entre un bon et un mauvais musulman comme « un agir et comme une 
performance » (Lamine, 2014: 125). Cela nous amène à imaginer que les discours sur les 
catégories sont déjà des pratiques musulmanes et que la mobilité du religieux est induite, entre 
autres, par la présence de moments réflexifs. 
 
De la même façon, chez Schielke la trajectoire pieuse, en dépit des discours 
englobants, n'est qu‟un aspect de l‟expérience religieuse. Par ailleurs, lorsque l'on veut  
appréhender la constitution du soi moral, il peut être tentant de ne considérer que les 
trajectoires de vie les plus consistantes et donc les plus paradigmatiques. Néanmoins, selon 
Schielke, c'est l‟aspect fragmentaire des biographies, couplé avec la nature ambivalente de la 
majorité des subjectivités morales, qui doit être pris comme point de départ (2009 : S37). 
L‟auteur situe ces complexités dans un monde globalisé où sont disponibles différents 
registres tels que le matérialisme, le nationalisme ou les droits de la personne. De la même 
façon, l‟anthropologue néerlandais Martijn de Koning (2013) propose une ethnographie du 
mouvement salafiste aux Pays-Bas. Il démontre que les individus engagés dans un idéal de 
communauté morale sont vulnérables aux ambiguïtés et aux ruptures inhérentes au quotidien 
aux Pays-Bas. Il s‟intéresse à la construction d‟une communauté morale en citant Brubaker 
(2002) pour qui il ne suffit pas que les individus s‟identifient comme musulmans ou 
néerlandais pour être musulmans. Ce qui est central dans le devenir musulman et ce qu‟on fait, 
donc, le croire en actes. Ces actes peuvent être d‟exclure les autres, non salafistes, de 
monopoliser l‟accès à certaines ressources ou d‟enseigner aux autres ce qu‟est être un « bon » 
musulman. Aussi, Magnus Marsden soutient, dans son livre Living Islam (2015), que chercher 
à vivre une vie musulmane, au Pakistan, n‟amène pas nécessairement un sentiment de calme et 
d‟harmonie. Plutôt, chercher à « vivre des vies vertueuses » est source d‟anxiété profonde. 
(Marsden, 2015: 260-261, ma traduction). C‟est dans ce cadre théorique, qui analyse les 





En entrant sur notre terrain à Montréal, nous voulions « comprendre » les Baye Fall 
(Pézeril, 2008 : 14). Nous y avons retrouvé l‟idéal d‟humilité, tel que le présente Charlotte 
Pézeril (2008); des trajectoires faisant écho à celles ethnographiées par Xavier Audrain 
(2004), au Sénégal, où être Baye Fall permet d‟inventer sa propre modernité religieuse 
(Dozon, 2010), c'est-à-dire une manière d‟être à la fois jeune et musulman. De plus, la 
majorité des trajectoires que nous avons recueillies s‟inscrivent dans la construction, moderne, 
des subjectivités croyantes de Géraldine Mossière (2008). Mais, quelque chose continuait à 
nous poser problème. En effet, la majorité de nos informateurs ne nous répondait pas 
clairement « Je suis Baye Fall », mais plutôt : « Je veux être Baye Fall ». Cette posture, que 
nous qualifierons de bayefallisante, nous a tout d‟abord semblé sans grande importance. Puis 
elle nous a posé un certain nombre de problèmes. Qui est Baye Fall? Qui décide qui est Baye 
Fall? Peut-on être à la fois mouride et Baye Fall? Les doutes s‟accumulaient,  notre terrain 
semblait nous échapper et les Baye Fall, ne plus exister. Puis, après la lecture de Schielke 
(2009), cette ambiguïté est devenue notre point de départ. Entrer par cette posture ambiguë, ce 
« je veux » nous a permis de construire notre réflexion et de nous demander : pourquoi veut-on 
être Baye Fall? En quoi consiste cet objectif religieux? De quelles manières se différencie-t-il 
de la posture mouride? Comment devient-on Baye Fall? Que signifie : « Je veux être Baye 
Fall  »? En bref, qu‟est-ce qu‟être Baye Fall? 
 
Notre hypothèse est qu‟il s‟agit d‟une expérience, donc située dans le temps, qui est à 
la fois intersubjective et réflexive. Celle-ci prend la forme d‟une trajectoire où l‟objectif 
ultime, soit d‟être semblable à Cheikh Ibra Fall afin d‟obtenir « l‟agrément divin », semble 
s‟éloigner à chaque pas que le disciple fait pour s‟en approcher. Car, comme nos répondants 
l‟ont sans cesse répété : « être Baye Fall, c‟est difficile ». D‟où nous est venu cet intérêt pour 
l‟intersubjectivité comme moyen pour tenter de comprendre le religieux? Il semble que ce soit 
un cumul de discussions avec des collègues sur l‟expérience religieuse. Non contente de 
penser l‟expérience comme uniquement le moment circonscrit où le Baye Fall est en 
connexion rituelle avec Dieu, nous voulons la concevoir au quotidien, donc qui implique 
toutes les relations qu'entretiennent les disciples Baye Fall. Cependant, un paradoxe nous 
suivit tout au long de notre démarche et continue de nous suivre. Il s‟agit de celui mis en 
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lumière par Deirdre Meintel (2014) soit l‟importance des relations sociales au sein du 
religieux en dépit des processus d‟individualisation du religieux. Ce paradoxe est au cœur de 
notre cadre conceptuel, car en pensant qu‟être Baye Fall est une expérience, nous voulons  la 
concevoir comme dynamique, la situant entre quotidien et transcendance. Par ailleurs, en 
couplant intersubjectivités et réflexivités, nous situons le vécu religieux dans le temps et entre 
deux nécessités : celles d‟être avec les autres et avec soi-même. 
 
1.1.4. Objectifs 
Notre mémoire veut rendre compte de la non-linéarité des trajectoires religieuses. Il 
s‟inscrit donc dans la littérature portant un regard sur les mobilités religieuses contemporaines 
(Droz et coll., 2016; Bava et Picard, 2014). Si ces mobilités sont induites par la fragmentation 
de la vie moderne et par les pertes de repères produites par la migration, nous voulons prouver 
qu‟elles sont aussi intrinsèques au religieux chez les Baye Fall. Nous voulons démontrer que 
cette non-linéarité est induite par l‟intersubjectivité et la réflexivité au cœur du Bayefallisme 
tel qu‟il est vécu par nos répondants. Notre second objectif est de contribuer aux études sur le 
religieux subjectivé et plus spécifiquement sur l‟islam vécu. Enfin, notre recherche se veut un 
portrait d‟une communauté musulmane sénégalaise à Montréal. 
 
1.1.5. Pertinence scientifique 
Notre recherche est pertinente du point de vue scientifique, car elle contribue à rendre 
compte de la diversité des trajectoires religieuses en contexte de modernité et de globalisation. 
Elle permet de penser l‟importance du local et des relations face-à-face, malgré ou en dépit du 
« globalocentrism » (Escobar, 2001 : 139). Elle rend compte de l‟individualisation du 
religieux en contexte de globalisation, ce qui fait écho à la figure du pèlerin telle qu‟elle est 
conceptualisée par la sociologue Danièle Hervieu-Léger (1999).
4
 Également, notre recherche 
témoigne de la diversification des modes d‟adhésion à la voie Baye Fall (Morris, 2014; 
Pézeril, 2008). Plus spécifiquement, nous rendons compte d‟un phénomène ethnographié par 
Pézeril, qui note une certaine dilution de la voie Baye Fall dans la voie mouride. L‟auteure 
                                                 
4
 Pour Hervieu-Léger, la figure du pèlerin permet de pallier à celle, trop figée, du croyant qui serait 
nécessairement respectueux et soucieux des normes religieuses. Le pèlerin fait référence à un rapport subjectivé 
des individus au religieux (1999). 
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précise qu‟il ne s‟agit pas d‟une possible disparition de la voie Baye Fall, mais plutôt d‟une 
appropriation des normes Baye Fall par des disciples s‟identifiant comme mouride. Notre 
recherche a donc l‟originalité de rendre compte de ce processus à la fois de dilution et de 
légitimation du Bayefallisme dans la Mouridiyya. Elle permet d‟aller au-delà de l'analyse de la 
jeunesse convertie au Bayefallisme de Xavier Audrain (2004), car les trajectoires de notre 
terrain ne s‟inscrivent pas majoritairement dans les processus de « réislamisation de la 
jeunesse » (Audrain, 2004 : 2).  Les chemins des Baye Fall en devenir semble faire écho aux 
converties de Géraldine Mossière, anthropologue à l‟Université de Montréal, qui expliquent 
avoir fait une entrée dans l‟islam marquée par des « ratés, des bégaiements » (2008 : 2012). 
Enfin, notre mémoire permet de démontrer qu‟en anthropologie, on rend compte non 
seulement des perspectives multiples, mais également des contradictions au sein des 
trajectoires individuelles (Kreinath, 2012 : 4). 
 
1.1.6. Pertinence sociale 
De la même façon, notre recherche aborde les enjeux sociaux qui touchent à la pluralité 
religieuse à l‟intérieur de l‟islam (Dressler, 2010). Cette pluralité, tout d‟abord présente dans 
les multiples interprétations du Coran (Bennett, 2005 : 98)
5
 est à la fois un fait historique et 
foncièrement contemporain. Notre mémoire contribue à rendre compte de la « réaffirmation 
du religieux » (Laplantine, 2003 : 15) et des processus de renégociations en contexte de 
modernité. De plus, il s‟inscrit dans la thèse de Deirdre Meintel, anthropologue à l‟Université 
de Montréal, en démontrant l‟importance des relations en dépit des processus 
d‟individualisation du religieux (2014). Il rend également compte du religieux en contexte 
migratoire (Le Gall, 2003; Mossière et Le Gall, 2012), de l‟islam subsaharien au Québec 
(Traoré, 2014, 2012; Boucher, 2012) et enfin, contribue à enrichir le portrait de la diversité 
religieuse en contexte montréalais (Meintel et Mossière, 2013). 
 
 
                                                 
5
 Le rapport au Coran est multiple. Par exemple, Bennett présente six approches contemporaines théorisées par 
Farid Esack  dont : « uncritical Lover » qui considère qu‟être avec le Coran équivaut à être avec Dieu et ne 
cherche pas à questionner le texte et l‟approche dite des „voyeurs‟ qui voit le texte comme une construction 
humaine née d‟un contexte judéo-chrétien (Bennett, 2005: 98). 
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1.2. Approche phénoménologique : intersubjectivités, réflexivités 
et expériences - Cadre conceptuel 
 
1.2.1.  Phénoménologie 
Pourquoi adopter l‟approche phénoménologique, soit l‟étude scientifique de 
l‟expérience (Jackson, 1996 : 2) pour répondre à la question: qu‟est-ce qu‟être Baye Fall ? 
C‟est à travers nos questionnements sur l‟expérience religieuse que nous y sommes arrivée. 
Regardons l'émergence de cette approche puis comment elle nous a permis de définir à la fois 
notre question de recherche et notre cadre conceptuel. La phénoménologie est une tradition de 
recherche qualitative et inductive issue de la philosophie du 20
e
 siècle. Elle est née en réaction 
aux critiques du paradigme positiviste qui, au 19
e siècle, postulait qu‟à l‟aide de l‟objectivité 
on pouvait mesurer le savoir, qui était considéré comme indépendant des interactions 
humaines. Le paradigme naturaliste avait alors surgi pour critiquer cette idée en postulant que 
la réalité n‟était pas fixe, mais individuelle et subjective. De la subjectivité a émergé 
l‟importance de l‟intersubjectivité: « phenomenologists assumed that knowledge was achieved 
through interactions between researchers and participants » (Reiner, 2012: 1).  
 
Edmund Husserl et Martin Heidegger sont considérés comme appartenant à la première 
génération des penseurs allemands du courant phénoménologique: « Hussserl believed that 
phenomenology suspended all suppositions, was related to consciousness and was based on 
the meaning of the individual‟s experience » (Reiner, 2012: 1). Pour Husserl, l‟expérience de 
la perception, qui inclut la mémoire, l‟imagination et l‟émotion, implique une intentionnalité, 
qui peut se définir comme l‟attention qu‟un individu porte à un objet ou à un évènement. Whal 
explique que, pour Husserl, il y a dans notre relation au monde et aux objets un moment qui 
précède le jugement, qui est prédonné. Pour lui, il se crée dans l‟acte du juger une relation 
avec l‟objet, alors que l‟objet, avant le jugement, nous est prédonné par l‟expérience (Wahl, 
1952 : 20).  Husserl se demandait : « Qu‟est-ce que nous savons en tant que personnes? » 
(Reiner, 2012 : 1, ma traduction). Conséquemment, il a développé une phénoménologie 
descriptive où les expériences conscientes quotidiennes sont décrites et les opinions 
préconçues mises de côté, ou « bracketed » (Reiner, 2012 :1). La pensée d‟Husserl ne remet 
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pas en question la position de celui qui regarde (Bowie, 2006 : 5). L‟idée centrale de la 
philosophie husserlienne est celle du « retour aux choses elles-mêmes »; il s‟agit donc 
d‟affirmer que « l‟objet est ce qu‟il est là (Da ist) » (Wahl, 1952 : 22).   
 
Étudiant de Husserl, Heidegger rejeta l‟épistémologie, soit la théorie du savoir, lui 
préférant l‟ontologie, soit la science de l‟être. Il développa à partir de l‟herméneutique une 
phénoménologie interprétative. Il mit également de l‟avant le concept « d‟être dans le 
monde », plutôt que de « savoir-le-monde ». Heidegger se demandait ainsi : « Qu‟est-ce 
qu‟être? » Il postule que ce que l‟on perçoit du monde quotidien est dérivé de notre 
interprétation de celui-ci (Reiner, 2012 :2).  
 
La phénoménologie, en tant que projet philosophique, s‟intéresse au rapport au monde 
du sujet. Pour Richir, le point de départ n‟est pas la subjectivité, mais les « processus » par 
lesquels les sujets interagissent avec le monde (Schnell, 2011: 96).  De la même façon, pour le 
philosophe français Merleau-Ponty,  penser le monde phénoménologiquement ne consiste pas 
à partir de « l‟être pur », mais plutôt des « engrenages », donc des points de rencontre entre les 
êtres (1945 : xv). Merleau-Ponty se situe en porte à faux de l‟empirisme qui, selon lui, 
« masque la subjectivité plutôt qu‟elle ne la relève » (1945: 12). Pour cet auteur, l‟empirisme 
exclut « la colère que je lis sur un visage » et la « religion dont je saisis pourtant l‟essence 
dans une hésitation ou dans une réticence » (1945 : 32). Sa posture nous permet de concevoir 
le vécu à partir des relations, des contradictions et des moments de doutes, accessibles par le 
processus réflexif. Pour Desjarlais et Throop, les approches phénoménologiques doivent avoir 
comme postulat que notre expérience du monde est partielle, car «  there is always something 
more yet to come ». L‟ambiguïté et l‟incertitude sont la norme plutôt que l‟exception (2011 : 
90).  Si Heidegger nous a permis de formuler notre question de recherche, les approches 
développées par Husserl et Merleau-Ponty nous seront utiles pour notre cadre conceptuel. 
 
1.2.2. Intersubjectivités 
«As long as man is born of woman, intersubjectivity and the we-relationship will be the 
foundation for all other categories of human existence. The possibility of reflection on the self, 
discovery of the ego, capacity for performing any epoché, and the possibility of all 
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communication and of establishing a communicative surrounding world as well, are founded 
on the primal experience of the we-relationship. » (Schultz 1966: 82, dans Duranti, 2010: 24) 
 
Comme nous l‟avons vu chez Merleau-Ponty (1945), l‟intersubjectivité s‟inscrit dans 
l‟approche phénoménologique. Desjarlais et Throop définissent l‟intersubjectivité comme 
« the existential organization, recognition, and constitution of relations between subjects » 
(2011: 88). Pour Merleau-Ponty, « la volonté de parler est une même chose avec la volonté 
d‟être compris » (1945 : 74). Pour Jean-Guy Goulet, il s‟agit du « monde de la vie (qui est) 
éprouvé comme intersubjectif », car chacun agit en pensant que les autres sont semblables et 
peuvent le comprendre  (Goulet, 2011 : 108). L‟intersubjectivité fait donc référence aux 
relations entre des sujets et de faire en sorte que chacun soit écouté et compris.  
  
Notre premier contact avec ce concept nous a laissé l'impression qu‟il s‟agissait 
uniquement de relations, donc de l‟aspect social du religieux. Cette socialité, paradoxalement 
au cœur de l‟expérience religieuse individuelle, n‟est pas un constat nouveau. Chez Max 
Weber, la religion est « une façon d‟agir en communauté. » Pour ce sociologue, le religieux 
est là pour régler les rapports des entités surnaturels avec les hommes (Weber, 1971 : 429, cité 
dans Willaime, 2012 : 28-29). Pour le philosophe allemand Georg Simmel, la société n‟existe 
pas en elle-même, plutôt elle « consiste en une multitude d‟interactions individuelles » 
(Willaime, 2012 : 25). Pour lui, la religion est une « forme possible d‟interactions sociales qui, 
dans la réalité, peut s‟appliquer à toutes sortes de contenus » (Willaime, 2012 : 26). Enfin en 
1990, Neitz et Spickard notaient l‟importance du social dans leurs études des expériences 
religieuses : « We are impressed with the social character of these experiences » (1990 : 17). 
Il y a chez ces penseurs un lien, réflexif, qui se dessine entre l‟individu et lui-même, entre lui 
et sa communauté, entre le subjectif et l‟intersubjectif.  
 
1.2.2.1. Être avec les autres – Philosophie et intersubjectivités 
Intéressons-nous maintenant à la manière dont l‟intersubjectivité a été abordée en 
philosophie, pour ensuite nous tourner vers sa conceptualisation en anthropologie. Hegel, 
philosophe allemand, dans Phenomenology of Spirit, paru en 1807, célèbre la texture sociale et 
communicative de l‟expérience (Houlgate, 2013). Edmund Husserl adopte une perspective 
semblable à celle de Hegel lorsqu‟il affirme que: « whatever belongs to the essence of the 
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individual can also belong to another individual » (Husserl, 1931: 53). Pour Alfred Schutz, 
l‟intersubjectif se concrétise dans la réciprocité. Chez Heidegger, il est conçu à travers 
l‟importance du monde partagé avec les autres : « tout comme il est un être pour lui-même et 
un être-avec avec autrui, le Dasein [être présent] est par essence un être-dans-le-monde » 
(Kruger, 2011 : 14). Plus récemment, le philosophe français Paul Ricœur propose dans son 
ouvrage Soi-même comme un autre (1990) une approche qui, selon Étienne, se veut 
anthropologique, car elle offre une « perspective religieuse où l‟homme, au cœur de 
l‟intersubjectivité, se situe devant le Dieu qui est Amour » (1997 : 189). Les points de la 
réflexion de Ricoeur qui permettent de penser l‟intersubjectivité se fondent sur sa réflexion sur 
le langage. Pour cet auteur, l‟échange entre les sujets « se manifeste comme un élément 
constitutif de l‟humain » (1997 : 192) qu‟il soit sous la forme de controverses ou de 
consensus. On passe du monologique au dialogique, du subjectif à l‟intersubjectif. C'est 
l‟intuition globale d‟être un sujet, un « moi qui rencontre les autres » qui s‟enrichit chaque 
jour. Pourtant, l‟auteur précise la posture de Ricœur : « Pour le croyant, la personne n‟atteint 
toute sa profondeur qu‟en se situant par rapport à Dieu » (1997 : 211). Nous retrouvons ici le 
premier élément de l‟intersubjectivité, celui de la prise de conscience que le monde est partagé 
entre le sujet, Dieu et les Autres. 
 
1.2.2.2.  Subjectivités et intersubjectivités en anthropologie 
Dans son ouvrage Lived Religion, McGuire pose la question : « how religious 
experience can be deeply subjective yet shared experience ? » (2008 : 113). Elle définit 
l‟intersubjectivité comme « apprehension of another‟s subjective experience » (2008 : 113), se 
référant ainsi à l‟interexpérientiel. En cela, elle fait écho au questionnement non résolu 
d‟Husserl : « si on part des individus, comment peut-on expliquer la formation et l‟existence 
des communautés? » (Duranti, 2010 : 25, ma traduction). Paradoxalement, si nous avons 
adopté la posture phénoménologique heideggérienne pour constituer notre question de 
recherche, nos lectures ont fait émerger l‟importance d‟Husserl pour penser le concept 
d'intersubjectivité. Nous opérationnalisons ce concept à partir de la relecture d‟Husserl et de la 
position d‟Alessandro Duranti, anthropologue aux États-Unis. Nous nous appuyons également 
sur l‟approche de Michael Jackson, anthropologue néo-zélandais. 
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Duranti soutient que la notion d‟intersubjectivité signifie plus que l‟interexpérience, les 
relations ou la compréhension mutuelle : elle est une dimension fondamentale de l‟expérience 
humaine. Il souligne qu‟au sein des approches constructivistes (Meintel, 1993) 
l‟intersubjectivité a été conceptualisée comme quelque chose qui doit être réalisé à travers 
l‟utilisation du langage. Mais, selon Duranti, pour Husserl l‟intersubjectivité est la possibilité 
d‟une compréhension, et non son accomplissement. Ces possibilités se manifestent sur un 
continuum d‟actions. Elles se situent minimalement entre la conscience de la présence de 
l‟autre et les actions avec lesquelles un individu agit pour les autres. Pour cet auteur, 
l‟intersubjectivité est : « une condition qui rend possible la conscience de la présence des 
autres bien avant que la communication ait lieu » (2010 : 25, ma traduction). 
 
Pour sa part, Michael Jackson, qui a dirigé un ouvrage sur les approches 
phénoménologiques (1996), estime que l‟intersubjectivité doit être un concept clé en 
anthropologie (1998). En s‟appuyant sur les écrits de Merleau-Ponty, il soutient que 
l‟intersubjectivité ne doit pas être comprise comme étant seulement un partage d'expériences. 
Le monde intersubjectif, pour Jackson est composé de modes d‟être au monde opposés et 
essentiels, passifs et actifs, sérieux et ludiques, inclusifs et exclusifs (1998 : 4).  
L‟intersubjectivité est à la fois centripète et centrifuge, car les conflits et la compassion sont 
les deux pôles qui la constituent. Penser à travers l‟intersubjectif permet alors de regarder les 
mouvements de « give and take » (1998 : 4). Selon Jackson, un pan de l‟histoire de 
l‟anthropologie, qu‟il situe depuis Lévi-Strauss jusqu‟à maintenant « has comprised a series of 
desconstructions of subjectivity » (1998 : 5).  C‟est à l‟intérieur de ce processus de 
déconstruction que se situerait le tournant intersubjectif (Joas, 1993 : 250). La notion 
d‟intersubjectivité est utile pour trois raisons: elle permet de penser les conceptions non 
occidentales de l‟individu, , impliqué dans des « liens intersubjectifs » (Jackson, 1998 : 7); elle 
admet une analyse des causes des émotions et des moments de crise, ceux-ci résultant de 
relations interpersonnelles perturbées et non de crises morales individuelles; et elle permet de 
penser les relations entre les deux sens du mot sujet, soit la personne empirique et des 
généralités plus abstraites telles que le monde des idées. Pour Jackson, l‟intersubjectif se vit 
donc aussi dans « la dialectique entre le monde des personnes et celui des idées » (1998: 7, ma 
traduction). Le monde des idées, selon cet auteur, consiste de  « things that are held in 
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commom without any one having complete control over them or the last word on their 
meaning » (1998: 7).  
 
 Également, Jackson identifie sept types d‟ambiguïté intersubjective. S‟intéressant à la 
nature des conflits, il explique en tout premier lieu que l‟intersubjectivité est le lieu où se 
construisent et reconstruisent constamment les interactions. Ensuite, il fait écho à Orsi (2005) 
en disant que l‟intersubjectif n‟inclut pas que les humains, mais également les saints et Dieu. 
En troisième, il veut dépasser les apparentes asymétries qui existent entre les individus; par 
exemple entre l‟esclave et son maître, en pensant que chacun dépend de l‟autre pour exister. 
Puis, il soutient que si la structure élémentaire de l‟intersubjectif est une dyade elle fait écho à 
une troisième partie qui peut être une personne, une idée ou un but commun. Jackson constate 
par ailleurs que l‟intersubjectivité est formée  par l‟inconscient, l‟habituel, donc ce qui est pris 
pour acquis. Pourtant, il s‟agit d‟une entreprise réflexive, car il y a de la réflexion même dans 
la reproduction des habitudes et des traditions. Enfin, l‟intersubjectivité reflète l‟instabilité de 
la conscience humaine. Parler d‟intersubjectif, c‟est donc nécessairement se référer à une 
expérience quotidienne, avec ses hauts et ses bas (1998 : 10).  
 
En bref, avec ces deux auteurs nous pouvons conceptualiser l‟intersubjectivité comme 
les possibilités d‟interactions sur un continuum. Ces possibilités, lorsqu'il s'agit d'analyser 
l'expérience d'un individu croyant, se situent entre la prise de conscience d‟être dans un monde 
partagé, donc où le croyant n'est pas seul et les actions pour les autres. Ce  partage inclut tout 
d‟abord Dieu, donc débute par la foi. Puis il inclut soit des saints, des prophètes et les autres 
individus, de la même religion ou non.  La position de Jackson nous permet de penser les 
difficultés inhérentes au quotidien (de Koning, 2013), car les conflits autant que les moments 
de compassion sont constitutifs de l‟intersubjectivité. Enfin, les moments  où les autres ne sont 
pas physiquement présents sont aussi constitutifs de l‟intersubjectif que ceux en face à face. 
 
1.2.3. Expérience 
Selon Neitz et Spickard (1990), l'expérience religieuse aurait été négligée par les 
chercheurs, la sociologie privilégiant d‟abord l‟étude des institutions. Elle a par la suite été 
théorisée en sociologie (Bender, 2007; Spickard, 2005) et en anthropologie, en particulier à 
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travers la question de l‟incorporation (Csordas, 1994) et de l‟expérience spirituelle 
(Luhrmann, 2005).  Mais cette littérature s‟intéresse majoritairement au moment rituel. Peut-
on penser la place du quotidien, c'est-à-dire du vécu en dehors des moments rituels, dans 
l‟expérience religieuse? En quoi le concept d‟expérience, qui selon Desjarlais est l‟un des 
concepts les plus problématiques en anthropologie contemporaine (1996 : 71), nous permet-il 
de répondre à notre question :  qu‟est-ce qu‟être Baye Fall ?  
 
1.2.3.1. Temps et expériences 
Il semble que l‟expérience fait référence à l‟importance du temps. Elle nous permet 
donc de penser le long terme ainsi que l‟ancrage dans le quotidien (Capelle, 2005). Cela fait 
écho à la qualité sinueuse du projet de perfectionnement pieux de Schielke (2009). 
L‟expérience religieuse peut être réfléchie sous la forme d‟un continuum comportant des 
moments de vides et de pleins, sans que ceux-ci soient associés au quotidien ou aux moments 
rituels. La racine indo-germanique du mot expérience est per-, ce qui connote l‟ennemi, la 
traversée, le passage, une percée authentique, une « traversée périlleuse », une expérience à 
haut risque (Greisch, 2005 : 53). L‟idée des conflits comme prenant part aux intersubjectivités 
est, selon nous, ce qui permet de penser à la fois l‟expérience et la réflexivité. Car, 
l‟expérience est  intériorisée et acquiert un sens subjectif qui suppose nécessairement d‟avoir 
été « affecté » (Favret-Saada, 2009) : « today as well, experience is largely rooted in 
individual agency (…) privacy, individuality, and reflexive interiority are intrinsic to 
experience »  (Desjarlais, 1996 : 73). L‟expérience fait nécessairement référence à une vie 
intérieure, donc subjective. Alors, pourquoi parler d‟expérience et du temps? En fait, 
l‟expérience serait: 
 
« like a rock in a Zen garden, [which] stands out from the evenness of passing hours and 
years and forms what Dilthey called a “structure of experience”. In other words, it does not 
have an arbitrary beginning and ending, cut out of the stream of chronological temporality, 
but what Dewey called „an initiation and a consummation‟ » (Bruner, 1986: 35).  
 
Dans ce processus de transformation, le temps est central. Chez Heidegger, 
expérimenter « is to go along a way. The way leads through a landscape » (1971 : 67, cité 
dans Desjarlais, 1996 : 75). Par définition, l‟expérience s‟inscrit dans le temps. Ce concept 
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nous sera donc utile pour penser le Bayefallisme, qui est décrit comme un chemin ou une voie. 
Le quotidien et le long terme sont donc nécessairement impliqués. Enfin, nous situons notre 
étude de l‟expérience dans le tournant intersubjectif qui selon, Jackson a permis de relocaliser 
la notion de subjectivité. Le soi est alors compris comme étant formé par des modalités, 
constamment en mouvement, d‟interactions sociales et de dialogues. Le soi ne serait qu‟un 
flash, qu‟un temps: « simply arrested moments artifically isolated from the flux of 
“interindividual” life » (Jackson, 1998: 6). 
 
1.2.4. Réflexivité 
Notre intérêt pour la réflexivité vient de la constante réaffirmation de sa posture sur la 
voie Baye Fall, toujours avec beaucoup d‟humilité : « J‟aimerais être Baye Fall, mais c‟est 
trop difficile ». Cette affirmation nous a amenée à formuler l‟hypothèse que la réflexion de 
l‟individu sur soi est centrale dans l‟expérience Baye Fall. La réflexivité doit être située dans 
les processus d‟individualisation, car « la modernité suscite des processus d‟individualisation 
réflexive » (Bertucci, 2009 : 43). Pour cette auteure, la réflexivité est « l‟aptitude du sujet à 
envisager sa propre activité » (2009: 44) donc ici, sa trajectoire religieuse. Il nous semble alors 
que l‟on peut penser la réflexivité comme la réalisation de la possibilité de communication, 
entre soi et soi, donc située dans l‟intersubjectif.  
 
1.2.4.1. Modernité et réflexivité 
Quel est le lien entre la réflexivité, donc le rapport avec soi, et le rapport avec les 
autres? Comme nous l‟avons vu, la conception de l‟expérience a évolué depuis une 
signification qui fait référence à un engagement (ou à une acquisition de connaissance), 
jusqu‟à une définition la décrivant comme une conscience personnelle de cet engagement. Il 
semble que ces moments de conscience soient nés de l‟intersubjectivité. En effet, pour que la 
réflexivité émerge et amène un individu à se questionner sur son expérience religieuse, il faut 
nécessairement qu‟il y ait eu des interactions. Pour qu‟il ait communication entre soi et soi, 
donc un examen réflexif, il faut que le monde soit partagé – entre lui et Dieu et/ou entre lui et 
l‟autre. Comme nous l‟expliquaient Lakoff et Johnson : « understanding emerges from 
interaction, from constant negotiation with the environment and other people » (1980: 230). 
Aussi, chez Anthony Giddens le concept de modernité réflexive fait le lien entre le social et la 
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réflexion. Le social serait le lieu de l‟action, mais également celui de la réflexion sur l‟action. 
Pour ce sociologue britannique, la réflexivité est d‟abord un phénomène moderne. Il relie par 
ailleurs réflexivité et action humaine (1994 : 43) et décrit la réflexivité comme un contact 
essentiel de l‟être humain avec ses motivations, car celles-ci « font partie de cette action » 
(Giddens, 1994 : 43). Sa posture nous permet de penser que la réflexion sur son expérience 
religieuse participe à celle-ci, car elle contribue à réitérer ses motivations – en l‟occurrence de 
devenir un bon musulman ou un vrai Baye Fall. C‟est à partir de ces motivations que le 
chemin est constamment retracé. 
 
1.2.4.2. L'instant réflexif - entre soi et les autres 
Le mouvement qui situe celui qui s'engage dans une activité réflexive entre lui-même 
et les autres a également été pensé en philospohie. Jacques Étienne, philosophe belge, décrit 
l‟apport d‟Aristote dans l‟œuvre de Ricœur. Dans la conception aristotélicienne de l‟amitié, 
l‟ami est considéré un « autre soi-même » (Étienne, 1997 : 192).  Il rapproche ainsi deux 
termes qui sont opposés, l‟autre et soi. Mais, Ricœur inverse ce chemin et invite le lecteur à se 
regarder soi-même comme un autre, à voir l‟autre dans soi. L'oeuvre de Ricœur (1990) choisit 
d‟aborder la subjectivité par la réflexion : « Le sujet est étudié comme celui dont on parle, qui 
parle, qui agit, qui se raconte, qui se reconnaît responsable de ses actes » (1997 : 192). Il 
débouche alors sur une question ontologique : « qu‟est-ce qu‟être soi-même? », qui a son 
utilité, ici, pour nous demander :  qu‟est-ce qu‟être Baye Fall?  
 
Également, selon la sociologue britannique Margaret Archer, la réflexivité est à son 
stade le plus basique, la conversation interne de chacun (2007 : 2). Elle la définit comme « the 
regular exercise of the mental ability shared by all normal people to consider themselves in 
relation to their (social) contexts and vice versa » (2007 : 25). Elle soutient que la réflexivité 
est une condition sine qua non pour qu‟une société existe. La réflexivité intervient ainsi à deux 
niveaux : sur ce que l‟on fait et sur comment l‟on justifie nos actions. Le « comment » est 
donc interdépendant du « pourquoi ». L‟auteure ajoute que l‟adjectif « réflexif » est 
aujourd‟hui fréquemment utilisé pour décrire la modernité en sciences sociales (2007 : 29). 
Elle cite Bauman, Giddens et Beck qui l‟ont théorisé à travers le concept de « modernité 
réflexive ». Selon cette auteure « in reflexive modernity, individuals have become ever more 
 30 
free of structure; in fact they have to redefine structure » (Archer, 2007 : 29). Cet instant 
réflexif transfère la responsabilité, celle de tracer sa propre trajectoire de vie, sur les individus 
plutôt que les institutions.  
 
1.2.4.3. Trajectoires religieuses et réflexion 
La réflexivité, en anthropologie du religieux, est présente, entre autres, dans le concept 
de « vouloir être » que Lemieux utilise pour définir le sujet croyant (2003 : 15); chez Mossière 
qui rend compte des modalités de transformations du soi chez des converties à l‟islam (2008) 
et chez Pézeril qui souligne l‟importance de la réflexion dans la voie Baye Fall (2008 : 139). 
Pézeri décrit la voie comme un chemin de perfectionnement où le disciple réfléchit sur ses 
actions dans le but constant de s‟améliorer. L‟expérience religieuse correspond donc 
également aux moments d‟arrêts où l‟on se questionne sur le chemin à prendre, aux réflexions 
concernant le rapport du disciple avec Dieu et avec les autres dans le quotidien et à travers le 




En conclusion, l‟expérience religieuse s'inscrit dans le temps et elle n'est pas linéaire. Elle est 
composée d'instants réflexifs qui situent le sujet croyant dans un monde partagé entre Dieu, les 
saints et les autres. Elle est se fait à partir des silences, des doutes et des bifurcations. Lorsque 
Merleau-Ponty critique l‟empirisme en disant que cette posture exclut le fait que l‟essence de 
la religion puisse être saisie « dans une hésitation ou dans une réticence » (1945: 32) il suggère 
que, dans une perspective phénoménologique, l‟expérience religieuse est composée 
d‟engrenages. C'est à partir de ceux-ci que nous voulons appréhender l'être Baye Fall. Ils font 
de l'expérience un phénomène avant tout intersubjectif, car ses rencontres ne peuvent avoir 
lieu qu‟entre soi, Dieu et les autres. Cette perspective nous permet de soutenir qu‟elle s‟inscrit 





2 –Déconstruire une tariqa sénégalaise : entre cheikhs 
et  taalibes 
 
Introduction 
Écrire sur la Mouridiyya ou le Mouridisme ne se fait pas sans conflits, car en marge de 
l‟histoire consensuelle se trouvent des narrations en contradictions (Babou, 2007:10). Nous 
avons choisi de nous concentrer sur les études récentes qui effectuent un travail complexe 
d‟analyse des sources mourides et coloniales. Dans cette section, nous présentons un aperçu 
du soufisme, de l‟islam en Afrique subsaharienne puis de l‟histoire de la Mouridiyya en 
mettant l'accent sur Cheikh Amadou Bamba et Cheikh Ibrahima Fall. Les deux auteurs cités 
dans notre chapitre offrent un point de vue émique avec l‟historien sénégalais Cheikh Anta 
Babou (2007,  2011) et étique chez l‟anthropologue française Charlotte Pézeril (2008), mais la 
présentation que nous proposons se veut une réconciliation sur les éléments, qui dans les 
histoires de la Mouridiyya, font problème. 
 
2.1. Soufisme et espaces subsahariens 
Ce qui se nomme aujourd‟hui le soufisme se réfère au mysticisme de l‟islam le 
tasawwuf qui serait, selon l‟historien du 14e siècle Ibn Khaldun : « la science  provenant 
directement de Dieu » (Geoffroy, 2003 : 20). Ce qui se nomme aujourd‟hui le soufisme est 
présent depuis l‟époque du Prophète Muhammad (s),6 mais n‟a pas toujours été sous la forme 
de voies organisées, de turuq. S‟entretenir sur le soufisme, c‟est soulever la question de 
l‟authenticité et donc de la pluralité en islam selon l‟islamologue Éric Geoffroy (2003 : 40)7. 
Si la lentille orientaliste (Said, 1980) a influencé nos perceptions du soufisme en dessinant une 
image d‟ascètes, fous de Dieu, en retrait du monde, la littérature contemporaine nous démontre 
qu‟il ne s‟agit que d‟une infime partie du soufisme. Parler de soufisme, c‟est en fait se référer 
                                                 
6
 Nous avons choisi de garder la formule d‟eulogie salla Allah aleyhi wa salam nécessaire en islam après la 
mention du nom du Prophète Muhammad (s). Elle signifie : « que la paix et la bénédiction de Dieu soient sur 
lui. » Par souci d‟espace cette formule sera ici raccourcie : (s) 
7
 Mais, penser le soufisme c‟est également se référer plus largement au mysticisme, donc aux courants qui ont 
traversé d‟autres religions et qui s‟articulent en termes d‟amour, de sagesse et de lumière (Schimmel, 1996 : 18). 
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à un chemin intérieur, la haqiqa.
8
 Mais cette quête, cette voie d‟éveil spirituel, ne se fait pas 
sans les aspects extérieurs, la loi, la shari‟a : « embrasser le seuil de la shari‟a était le premier 
devoir de quiconque voulait entrer dans la voie mystique » (Schimmel, 1996 :132). De plus, 
être soufi c‟est tout d‟abord revenir à l‟objectif de l‟islam, soit, selon ce que nous dit Khoule, 
« que ça change ton comportement ». L‟importance de l‟amélioration du comportement, donc 
de la bienfaisance, tire son origine d‟un hadith9 bien connu qui décrit les trois facettes de 
l‟islam : l‟islam donc les cinq piliers; l‟imam ou la foi en Dieu et son Prophète (s) et 
finalement l‟ihsan, la bienfaisance, l‟excellence (Geoffroy, 2003 : 89). Être soufi, aujourd‟hui, 
selon un mouride qui fait référence à ce hadith, consiste donc à: « prier Dieu comme si tu le 
voyais, car même si tu ne le vois pas Lui il te voit ». Si le soufisme est aujourd‟hui accusé 
d‟être une bid‟a (innovation blâmable) par certains mouvements dits réformistes : « c‟est 
qu‟ils oublient que l‟islam originel, celui du temps du Prophète (s), intégrait ces trois 
éléments » (Aissa, 2016).  
 
Notre paradigme, celui de l‟islam vécu, permet de positionner le soufisme à l'intérieur 
des islamités. Dans cette perspective, le soufisme tel qu‟il se présente actuellement, sous sa 
forme sociale, constituée de voies organisées, les turuq, doit être analysé sur la longue durée.
10
 
La Voie soufie, transmise depuis le Prophète (s) à travers ses Sahaba (ses Compagnons), s'est 
divisée en plusieurs voies, témoignant de la diversité de manières de vivre l‟islam. Regardons 
brièvement les aspects qui nous seront utiles pour notre analyse de la Mouridiyya. Comment 
devient-on murid, aspirant dans une tariqa? Les modalités d‟adhésion se sont démocratisées à 
travers les siècles, mais le cheminement continue à mettre l‟accent sur la lutte contre « les 
maladies du cœur ».11 Ce chemin est décrit en référence à un hadith:  « jihad an akbar, jihad 
                                                 
8
 Se réfère à la réalité intérieure et à un des noms de Dieu, al-haqq, le Réel (Geoffroy, 2003 : 22). 
9
 Les hadiths sont les actes et les paroles du Prophète Muhammad (s). Ils constituent la Sunna, la deuxième 
source d‟autorité en islam sunnite après le Coran (Geoffroy, 2003 : 72). 
10
 Triminghamm a exposé les trois phases du développement du tasawwuf. La phase de la tariqa est comprise 
entre l3
e
 et le 15
e
 siècle et consiste en une institutionnalisation des ordres mystiques. La baraka devient plus 
importante que les connaissances islamiques et le mysticisme, qui étaient centraux dans les phases précédentes 
(Babou, 2007 : 5). 
11
 Pour ne nommer que celles-ci : l‟orgueil, la honte, la fierté, la présomption, l‟ostentation, la jalousie, la haine, 
la méchanceté, la pleurnicherie, la passion pour le bas monde, le mauvais caractère, l‟impatience (Mbacké, s.d. : 




 Le disciple peut se voir imposer divers exercices spirituels adaptés au combat contre 
son ego et les différentes maladies que le maître détecte en lui (orgueil, avarice, paresse). Ce 
qui transcende les turuq est qu‟au cours du cheminement spirituel, le disciple, tout autant que 
le maître, doit pratiquer le zikr. Il s‟agit d‟une pratique de « continuous remembrance of God 
through the recitation of His names » (Babou, 2007: 99). Présente dans le Coran  « O vous qui 
croyez ! Évoquez Allah d‟une façon abondante » (Coran : 33,41), cette pratique est décrite 
dans les discours soufis comme le souvenir et l‟évocation de Dieu. Le zikr se réfère à la fois à 
ce qu‟on dit et à la pratique d‟invocation. Les zikr les plus importants, mais non les seuls, sont 
La illaha illa Allah (il n‟y a de Dieu que Dieu) et les différentes formes de salat ala al-Nabi 
(prière sur le Prophète (s)). La pratique d‟invocation peut se faire, individuellement ou en 
groupe, psalmodiée ou chantée, selon un nombre précis ou non de fois
13
. Le disciple peut 
utiliser un chapelet, ses doigts, voire un compteur électronique. L‟objectif ultime étant d‟être 
constamment en état de zikr dans son cœur, que chaque respiration soit pour glorifier Dieu. 
Outre le rappel de Dieu, différentes modalités peuvent être suivies par l‟aspirant telles que le 
wird
14, le jeûne, les prières surérogatoires, la méditation, la retraite spirituelle ou l‟aumône.  
 
Comment se vit le chemin mystique de l‟aspirant? Un concept central pour comprendre 
l‟aspect mystique est celui des deux réalités, zahir et batin. Présents à quatre endroits dans le 
Coran, ils font entre autres référence à deux des noms de Dieu : « c‟est lui le Premier et le 
Dernier, l‟Apparent et le Caché et il est Omniscient » (Coran, 57: 3). Zahir signifie « outward, 
external, exoteric sense » tandis que le batin signifie « hidden, inner, esoteric sense » 
(Abenante, 2013 : 511). Donc la dimension intérieure de la personne. C‟est dans cette 
dimension interne que se réalise le combat contre l‟ego, le jihad an-nafs.  Un autre élément du 
chemin, que nous avons retrouvé sur notre terrain, est celui du disciple qui doit passer à travers 
des stations et des états. Les maqam sont des stations atteintes par les efforts du chercheur 
                                                 
12
 Si ce hadith a été jugé comme faible (Geoffroy, 2003 : 81), il est pourtant présent dans la littérature soufie et 
dans les discours des maitres et disciples soufis rencontrés sur notre terrain et ailleurs à Montréal. Il signifie : „le 
plus grand des combat est celui contre l‟ego‟. 
13
 Chaque chiffre a un poids mystique. Un nom de Dieu peut être répété un certain nombre de fois pour atteindre 
un objectif mystique précis. 
14
 Il s‟agit d‟une combinaison de prières extraites du Coran communiqué mystiquement au fondateur d‟une 
tariqa. Selon Babou, très peu de disciples mourides prennent le wird mouride (2011). 
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spirituel qui s‟astreint à une discipline morale et ascétique. Les hâl sont plutôt des états 
liminaux, des dons de grâce qui se logent dans le cœur humain sans qu‟il soit possible de les 
repousser lorsqu'ils émergent ou de les retenir quand ils sont terminés (Schimmel, 1996 : 133).  
 
2.1.1. Espaces subsahariens 
Si le paradigme de l‟islam noir15 (Marty, 1917; Monteuil, 1980) guide encore les 
recherches sur l‟islam, il faut nuancer cette prégnance d‟un islam que soufi en espaces 
subsahariens, car le « confrérisme » ouest-africain n‟a même pas deux siècles (Triaud, 1996 : 
418)
16
. Selon Babou, pour penser l‟islam subsaharien, trois concepts sont centraux: soufisme 
marabout et baraka.  Regardons comment se vit l'islam en espaces subshariens à partir de ces 
concepts. 
 
Parler de soufisme c'est souvent mobilisé une figure, celle du marabout, qui fait 
problème, car bisémique. En effet, le marabout fait à la fois référence à une figure occulte qui 
mobilise la magie (Kuczynski, 1989) qu'à celle, centrale en islam (Robinson et Triaud, 1997) : 
d‟un guide spirituel, d'un « intermédiaire entre Dieu et les hommes » (Piga, 2006 : 14), modèle 
à suivre pour les disciples. En effet, la constitution des turuq se réalise par la transmission 
d‟un secret spirituel du Prophète Muhammad (s) à un individu reconnu comme un ami de 
Dieu, un wali, donc un saint.
17
 La perpétuation de la voie dans le soufisme se fait à travers les 
marabouts, les murshid, les guides spirituels, et les murid, les aspirants sur cette voie, donc 
intersubjectivement. L‟élément invariant qui traverse les multiples turuq est celui de 
l‟importance de suivre un guide, un marabout pour ne pas s‟égarer. Il s‟appuie, entre autres, 
sur un verset coranique : « Celui que Dieu guide, il est le bien guidé, celui qu‟Il égare, tu ne 
lui trouveras pas de patron ni de guide » (Coran, 18: 17). Ceux que l'on nomme également les 
                                                 
15
 Ce concept, développé à l‟époque coloniale, a été pensé par plusieurs administrateurs, mais théorisé par Paul 
Marty. Il s‟appuie sur le refus des musulmans subsahariens de participer aux révoltes de l‟Empire ottoman. Ce 
paradigme offrait, théoriquement, une base de réconciliation entre l‟administration coloniale et la Mouridiyya. 
Mais nourrissait également cette méfiance de l‟islam présent au nord du Sahara et au Moyen-Orient, duquel les 
Français voulaient éviter la contamination au sud (Babou, 2011: 252). 
16
 Selon Piga, rendre compte de l‟islam subsaharien, et surtout à l‟Ouest, fait émerger un « débat inépuisé entre 
soufisme et anti-soufisme » (Piga, 2006 : 13). Rosanders et Westerlund y font aussi référence lorsqu‟ils rendent 
compte des interactions entre deux réalités de l‟islam en Afrique : le soufisme et l‟islamisme (1997). 
17
 Une des manières de croire au saint est par les miracles qu‟il fait. Les karamat, les miracles des saints se 
distinguent des miracles des prophètes qui sont les mu‟jizat (Schimmel, 1996 : 258). 
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cheikhs doivent normalement être à l‟image du Prophète (s), donc à la fois tournés vers les 
hommes et vers le monde.
18
 Être soufi est une expérience qui touche au quotidien et le 
transcende. Les cheikhs ne font que représenter Muhammad (s) en tant que modèle à suivre. 
Au Sénégal, la particularité mouride, nous le verrons, du rapport entre disciples et maîtres ne 
doit pas occulter qu‟il a existé et existe encore différents types de relations. Elles se situent sur 
un continuum entre le guide en tant que conseiller et celui qui « supervise chaque souffle du 
murid » (Schimmel, 1996 : 134). Le soufisme tel qu‟il est vécu met l‟accent sur l‟importance 
des relations avec son marabout, son cheikh, avec les saints, le Prophète (s) et Dieu. C'est donc 
cet être-au-monde qui en fait une expérience intersubjective.  
 
Enfin, le dernier concept est celui de baraka. Il signifie une bénédiction, une force 
et/ou un pouvoir surnaturel selon les contextes (Clancy-Smith, 2013). Il touche à la fois à la 
question de la sainteté, des figures d‟autorité religieuse telles que les cheikhs, des espaces de 
dévotion et des moments de rencontres entre condisciples. Cette substance est transmise de 
Dieu vers les croyants à travers ceux qui ont été choisis par Dieu, donc participe du processus 
de reconnaissance de l'autorité spirituelle. La transmission de la baraka vers leurs disciples se 
fait par des moyens divers tels que le contact avec leurs corps, liquides corporels ou des objets 
les ayant touchés ou par la simple  présence physique. Nous verrons dans notre analyse en 
quoi l‟importance du guide spirituel, des condisciples et de la baraka constituent l‟expérience 
intersubjective Baye Fall. 
 
« Cheikh Amadou Bamba c‟est vraiment pour nous, pour moi personnellement et pour les 
autres j‟imagine, c‟est vraiment la preuve du concret que, c‟est la bonne religion, c‟est Dieu 
qui est là, donc c‟est de l‟incarnation  en quelque sorte, pour nous, de cette lignée-là, c‟est 
pas qu‟il est Dieu, ce n‟est pas qu‟il remplace Dieu, Dieu reste unique, un, unique il est seul là 
où il est, le Prophète (s) c‟est l‟Envoyé, les autres prophètes aussi restent des envoyés, tels que 
Moîse, Jésus, Abraham, cette lignée, mais Muhammad (S) a été le Prophète des musulmans et 
Cheikh Amadou Bamba pour nous, personnellement c‟est en lui  que je le perçois, ça n‟aurait 
pas été lui, j‟aurais pu ne pas croire. » (Thiawlo, entrevue) 
 
 
                                                 
18
 Entre autres, les rapports au monde qui se situent sur un continuum entre ascétisme en retrait et « amoureux en 
extase devant l‟Éternelle beauté » (Schimmel, 1996 : 42). 
 36 
2.2. La Mouridiyya: une tariqa sénégalaise sur la longue durée 
Jusqu‟au 19e siècle, une infime partie de la population de l‟espace occidental 
subsaharien est musulmane. Pendant la période coloniale, selon Hunwick, (1997) l‟Afrique de 
l‟Ouest a vécu un moment de retrait des mondes musulmans. L‟administration coloniale 
surveillait les autorités islamiques pour ne pas qu‟elles « contaminent » le sud du Sahara. Au 
18e et 19
e
 siècles, plusieurs jihads eurent lieu en Afrique de l‟Ouest, les doctrines 
« revivalistes » appelaient à un retour à l‟islam du temps du Prophète (s) (Lovejoy, 2015). 
Malgré les échecs, à moyen terme, des jihads, l‟islamisation progressive s‟est réalisée (Pézeril, 
2008 : 64). Le 19
e
 siècle de l‟espace sénégambien est caractérisé par un effritement des 
Royaumes wolofs, une dégradation socio-économique et les débuts de la conquête coloniale. 
Cette conquête s‟intensifie dès le milieu du 19e et vient s‟ajouter aux problèmes internes de 
contestation des pouvoirs locaux, de violence et de pillage des populations. Une des figures de 
proue de la résistance à la conquête coloniale et de l‟histoire de l‟islam dans les états 
sénégambiens du Cayor et du Baol est Lat Dior. Il a régné de 1862 à 1864 puis de 1871 à son 
décès, en 1886, à la bataille de Dekkelé. Pour plusieurs historiens, cette date signe la fin des 
Royaumes wolofs (Pézeril, 2008 : 65). Les relations entre Cheikh Amadou Bamba et Lat Dior 
n‟auraient pas été des plus cordiales et Amadou Bamba aurait demandé à Lat Dior de ne pas 
prendre les armes et de chercher refuge auprès de Dieu (Pézeril, 2008 : 66). Remise en cause 
par Babou (2007), cette histoire a pourtant contribué à construire la figure de Amadou Bamba 
comme celui qui a « dédain du pouvoir temporel » (Pézeril, 2008 : 67) et en tant que résistant 
pacifique à la colonisation (Dozon, 2010 : 865). 
 
2.2.1. Cheikh Amadou Bamba Mbacké (1853-1927) 
Figure importante de l‟islam sénégalais, Cheikh Amadou Bamba Mbacké n‟est 
pourtant pas central dans la littérature étique sur la Mouridiyya. Babou propose un point de 
vue émique, étant lui-même mouride, qui prend comme point de départ la personnalité de 
Amadou Bamba pour rendre compte de l‟émergence de cette tariqa. La famille Mbacké a joué 
un rôle central dans l‟expansion de l‟islam soufi au Sénégal. Ce qui aurait influencé Amadou 
Bamba serait l‟importance de l‟éducation religieuse et des relations distantes avec 
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l‟aristocratie wolof (Babou, 2007 : 37). L‟accumulation de la baraka des Mbacké se serait 
cristallisée dans Amadou Bamba, dont nous regarderons brièvement la biographie. 
 
Né en 1853, troisième fils de Momar Anta Saly
19, il a étudié l‟islam avec Amadu Sall 
dans le village de Bamba, d‟où son prénom. La seule photo de lui le met en scène avec une 
djellaba blanche
20
 et ne montre que ses yeux. Il est décrit par Babou (2011) comme une 
personne humble qui aimait servir lui-même ses invités et s‟opposait à ce que ses disciples se 
précipitent pour dérouler son tapis de prière ou pour le servir. Au niveau des relations 
familiales, ce qui est partagé par Babou et nos répondants est qu‟il considérait ses enfants 
avant tout comme ses disciples. Maître coranique, entre 1880 et 1881, il entreprend la gestion 
de l‟école fondée par son père dans le village de Mbacké Cayor.21 Il était solitaire et passait 
beaucoup de temps à méditer et à écrire. Il mangeait peu, mais ne pratiquait pas de 
mortifications extrêmes. 
 
Suivant la tradition des Mbacké, Amadou Bamba adopta  une attitude de distance avec 
les dirigeants temporels, ce qui créa de nombreux conflits avec l‟aristocratie wolof et 
l‟administration coloniale. Il était cependant convaincu qu‟il avait un rôle à jouer dans la 
société. Insatisfait du modèle d‟éducation religieuse, il entreprit une quête spirituelle pour en 
trouver un plus adéquat. Le premier pas de cette quête, suite à la mort de son père, se 
concrétisa par un voyage au Sénégal et en Mauritanie, fin 1883, début 1884. Il put rencontrer 
de nombreux religieux, visiter des tombes de saints, sources de baraka, et fût nommé 
muqqadem, donc guide spirituel de la tariqa Quadiriyya. Il résida chez le cheikh Sidiya Baba 
en Mauritanie et consulta des écrits de penseurs soufis. Mais, il fit également l‟expérience des 
limites de la fraternité entre musulmans présente dans le Coran. Cette expérience fut relatée 
dans son traité de soufisme le plus considérable, qu‟il écrit au retour de son voyage en 
Mauritanie : «  Ne te laisse pas abuser par ma condition d‟homme noir pour ne pas en 
                                                 
19
  Voir la figure 1 en annexe 5. 
20
 Voir photo A1 en annexe 2. Pour les représentations de Amadou Bamba dans l‟espace public et privé au 
Sénégal, voir Roberts et Roberts (2003) et pour l‟analyse de la photo de Bamba lire Robert et Roberts (1998). 
21
 Voir la carte 1 en annexe 4. 
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profiter » (Mbacké, s.d. : 47). Selon Babou, l‟expérience de la discrimination le convainc que 
son avenir était au Sénégal (2011: 111).  
De retour dans le village de Mbacké Cayor, à partir de ce qu‟il apprit en Mauritanie et 
des questionnements qu‟il avait sur l‟éducation religieuse, il décide de mettre en place une 
méthode d‟éducation de l‟âme présente depuis le début de l'islam, la tarbiyya. Touchant à 
l'être-au-monde du disciple, cette méthode mobilise le corps, l‟âme et l‟esprit. L‟étudiant 
(tâlib) devient un disciple, un aspirant (murid) sur la voie vers Dieu. Il s‟en remet donc à son 
cheikh pour tous les aspects de sa vie. Amadou Bamba annonça à ses étudiants qu‟il allait 
dorénavant se concentrer sur cette forme de perfectionnement spirituelle et invita ceux qui ne 
recherchaient que l‟éducation coranique et les sciences religieuses à se chercher un nouveau 
maître (2011: 112). Seul un petit nombre, attiré par le soufisme, est demeuré avec lui.  De 
plus, cette nouveauté, pour le contexte, religieuse
22
 n‟était pas pour améliorer ses relations 
avec les autorités religieuses du Cayor. En effet, c‟était dorénavant la piété, l‟ascétisme et la 
fidélité au cheikh qui définissait l‟autorité religieuse et non plus uniquement l‟apprentissage du 
Coran et des sciences religieuses comme la tradition le voulait. Pour Amadou Bamba, c‟était 
la méconnaissance du soufisme qui était à la source de l‟incompréhension de ces autorités.  
 
En réaction aux conflits, il décida de quitter le village fondé par son père et de fonder 
son propre village, Darou Salam (la paix est le mieux) qui offrait un lieu parfait pour les 
khawla, les retraites spirituelles. C‟est dans ce village que le nombre de disciples commença à 
grossir, qui intéressés par la tarbiyya, qui d‟anciens esclaves attirés par la vie communautaire 
(Babou, 2011 : 121). Pour gérer le nombre croissant de disciples, Bamba donna l‟ordre à 
certains de ses disciples, dont Cheikh Ibra Fall de partir fonder leur propre communauté.  Vers 
1888, après que la majorité des disciples furent dispersés, il fonda le village de Touba.
23
 Il 
ancra ainsi son pouvoir spirituel. Se mirent progressivement en place des daara tarbiyya ou 
                                                 
22
 Il est important de noter que cette méthode n‟est pas nouvelle dans le soufisme, mais que c‟était le manque de 
connaissance du soufisme des religieux du Sénégal, qui, à l‟époque, aurait engendré l‟hostilité des notables 
envers les innovations pédagogiques de Bamba (Babou, 2011 : 119). 
23
 Plusieurs hypothèses sont émises pour l‟origine de ce nom, mais l‟usage qu‟il en fait suggère que pour lui 
c‟était un lieu de félicité (Babou, 2011 : 126). 
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écoles de travail. Babou affirme qu‟il s‟agit d‟une innovation, pour le contexte sénégalais, 
attribué à Amadou Bamba et non à Ibrahima Fall (2011: 175). Pour les mourides, la sacralité 
du lieu de Touba, aujourd‟hui le chef-lieu de la Mouridiyya, était un secret que Dieu révèle au 
wali Allah (ami de Dieu). Sa fondation a donc participé au processus de fabrication de la 
sainteté. La popularité grandissante de Amadou Bamba inquiétait les autorités coloniales. 
Accusé par des chefs du Cayor de préparer un jihad de l‟épée, il fut jugé dans la ville de Saint-
Louis, et déporté au Gabon en 1895. Si cet évènement participe à la construction du mythe de 
Amadou Bamba comme un résistant à la colonisation (Babou, 2011 : 221), la tradition 
mouride, nous le verrons, lui attribue une explication mystique. 
 
2.2.1.1 Construction d’une tariqa 
En effet, à ce moment de l‟histoire, on peut se demander si la Mouridiyya existe en tant 
que tariqa. Babou fait une synthèse des différents auteurs et propose pour sa part de considérer 
qu‟entre 1884 et 1903, la Mouridiyya n‟est pas encore une tariqa mais une « association 
informelle » d'étudiants (2011: 182). Cette périodicité prend comme source les écrits de 
Amadou Bamba sur sa quête spirituelle, qu‟il effectuait en parallèle de la gestion de ses 
disciples. En effet, il demandait à Dieu la voie à prendre à l‟aide d‟exercices de méditation, de 
retraites spirituelles et du zikr. La date de 1895 correspond à sa rencontre avec le Prophète 
Muhammad (s) dans la mosquée de Touba. Lors d‟une khalwa (retraite spirituelle), Cheikh 
Amadou Bamba a vu le Prophète (s) et ses Compagnons à l‟état de veille. Ne pouvant serrer la 
main du Prophète (s) il lui dit qu‟il était prêt à tout faire pour être en contact avec lui. Le 
Prophète (s) lui répondit que le prix à payer pour un tel privilège était très élevé et nombreux 
avant lui avaient échoué. Les souffrances des sept années d‟exil sont le prix que Amadou 
Bamba a payé.
24
 C‟est lors de son voyage vers le Gabon qu‟il aurait reçu le titre spirituel de 
serviteur du Prophète, Khadim Rassoul. 
 
                                                 
24
 Ici, il faut comprendre une référence plus globale au soufisme. Les souffrances, pour les soufis, sont porteuses 
de baraka, car elles sont un moyen de purifier l‟âme, de combattre les maladies du cœur (Babou, 2011 : 218). 
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Mais, en espace sénégalais, que s‟est-il passé pendant son départ ? Sur mon terrain, 
l‟histoire la plus racontée, et qui s‟inscrit dans les traditions orales mourides, est que la 
Mouridiyya a été prise en main par Cheikh Ibra Fall et n‟aurait donc pas perdu de sa vigueur. 
Mais, selon Babou, la confrérie en devenir aurait perdu en dynamisme.
25
 Les autorités 
coloniales évacuèrent Touba et mirent de la pression sur les disciples et la famille Mbacké. 
Plusieurs cheikhs mourides, dont Ibrahima Fall, qui était à Saint-Louis, se seraient concentrés 
vers leurs propres affaires, délaissant temporairement le prosélytisme mouride. Selon la 
tradition orale, lors d‟une conversation entre le religieux Maniaw Sylla et Amadou Bamba, le 
premier racontait à Bamba que, pendant son exil, avec d‟autres religieux, il priait chaque 
vendredi pour que Bamba ne revienne jamais au Sénégal.
26
 À son retour d‟exil, en 1902, sa 
survie vient prouver son élection divine. Il était passé d‟un cheikh à un wali, un saint, aux yeux 
de ses disciples. C‟est à partir de ce moment qu‟il a modifié ses relations avec ses disciples, 
les nommant « ses mourides » (2011 : 185) et revendiquant une égalité et parfois une 
supériorité face aux cheikhs des autres voies soufies. Pour les colons, ils adoptèrent une autre 
approche, mais le climat de défiance entre mourides et colons n‟aida pas à instaurer la paix.  
 
Cependant, le désir de Bamba de se tenir loin du pouvoir temporel, jugé par les colons 
comme un « comportement rebelle », lui coûta un nouvel exil, cette fois en Mauritanie, entre 
1903 et 1907 chez son ancien cheikh, Sidiyya. Mais cet exil n‟a pas été interprété avec le 
même sens que le premier. Bamba jugea qu‟il lui avait permis, au contact des religieux 
maures, d‟améliorer sa vie spirituelle. C‟était donc une « récompense divine » (Diop, s.d.: 52) 
confirmée par l‟acquisition spirituelle du wird mouride en 1904. Cet évènement vient clore sa 
quête spirituelle et confirmer la formation de sa tariqa (Babou, 2011: 245). De retour de cet 
exil, les relations avec l‟administration coloniale se pacifièrent peu à peu, les mourides faisant 
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 Cette période de ralentissement est entre autres expliquée par la raréfaction des documents d‟archives. De plus, 
selon Babou, le silence des sources mourides sur cette période témoigne sans doute d‟un malaise; la voie 
mouride, encore en formation, a dû connaître des difficultés et être effacée de la mémoire collective (Babou, 
2011 : 210). 
26
 Amadou Bamba lui demande pourquoi et Sylla lui dit que ceux-ci tirent leurs revenus de leurs écoles et que la 
popularité de Bamba est menaçante. Bamba l‟aurait remercié pour son honnêteté et lui dit qu‟il allait faire de lui 
un homme qui n‟aurait plus besoin de ses élèves pour vivre (Babou, 2011 : 114). 
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maintenant partie du paysage musulman sénégalais. Le nouveau gouverneur général, Ponty, 
pensait également que cet islam noir allait à moyen terme accepter la mission coloniale. En 
1912, dans une perspective de « rapprochement » entre l‟administration et Cheikh Amadou 
Bamba, ce dernier fut assigné en résidence surveillée dans le village de Djourbel. Cette étape 
est importante, car pour la première fois, il est autorisé à résider dans le Baol, sa région natale, 
où il mit en place un espace sacré, le dar al-murid où la Mouridiyya s‟est s‟institutionnalisée 
en une tariqa viable. 
 
2.2.1.2. La Mouridiyya après 1927 
Contrairement aux prévisions de Marty,
27
 la Mouridiyya n‟est pas disparue après son 
décès. Mais, la fragmentation de la Mouridiyya et de la voie Baye Fall, tout comme la 
communauté musulmane après le décès du Prophète (s), se constate aujourd‟hui (Pézeril, 
2008 : 275). Si le khalife général des Mbacké est l‟autorité reconnue, la pluralisation des 
cheikhs Mbacké et Fall a diversifié les manières de vivre sa mouridité et sa bayefallité. Cette 
diversité est perceptible, entre autres, dans les discours des disciples et par les photos (Lake, 
1997 : 217) qui sont posées sur les murs de la Dahira et portées en pendentif chez certains 
disciples. Pourtant, si on lit Babou, il semble que dès le début, la Mouridiyya ait offert une 
organisation décentralisée autour de plusieurs cheikhs et c‟est peut-être ce qui fait sa force et 
sa faiblesse, du moins sa particularité au sein du soufisme (2011: 187).   
 
En bref, nous pouvons constater que la Mouridiyya s‟est formée à la fois autour de la 
quête spirituelle de Amadou Bamba, dans le contexte sociopolitique du Cayor et du Baol et à 
l‟aide des disciples et des cheikhs. En effet, dans les daara, les écoles, la tarbiyya était un 
compromis entre les aspirations de Amadou Bamba, celles du cheikh présent, les disciples et le 
contexte. Il y a donc, dans l‟histoire de cette tariqa, des relations au sein d'un monde partagé 
entre un saint, plusieurs cheikhs et les disciples, donc des intersubjectivités.  
 
 
                                                 
27
 « Il est fort probable que la disparition d‟Amadou Bamba amènera la désagrégation de son Mouridisme et 
autant de ramifications qu‟il y a de Cheikhs influents » (Marty, 1913 : 127). 
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2.2.2. Cheikh Ibrahima Fall  (1856-1930) 
Nous avons choisi de traiter distinctement l‟histoire de celui qui fut un disciple « hors 
normes et dévoué » (Pézeril, 2008 : 69) de Cheikh Amadou Bamba pour plus de clarté. En 
effet, force est de constater, dans la littérature et sur notre terrain « il y autant de Cheikh Ibra 
Fall qu‟il y a de Mourides » (Dieng, 1993 : 25).  Présenté parfois comme le « Prophète de 
Serigne Touba » (Pézeril, 2008 : 78), un cheikh mouride comme les autres, le fondateur d‟une 
nouvelle voie, le Bayefallisme, le lieutenant de Serigne Touba, le « prototype mouride » et 




 à avoir rejoint Amadou Bamba à 
Mbacké Cayor. Chez nos répondants Baye Fall, il est présenté comme la figure centrale de la 
tariqa, celui qui a éclairé la sainteté de Amadou Bamba, d‟où son surnom Lamp Fall29 et a 
permis à la tarbiyya d‟être mise en place. C‟est donc sous cette forme que nous l‟avons tout 
d‟abord compris et cela semblait faire écho à l‟analyse de Pézeril (2008). Cependant, des 
discussions avec des répondants s‟identifiant comme « juste » mouride et les écrits de Babou 
(2007 et 2011) nous ont amené un autre regard sur l‟histoire de Cheikh Ibra Fall. Nous 
tenterons de reconstruire sa trajectoire en recoupant ces deux auteurs et nos informateurs.  
 
Selon Babou, Cheikh Ibra Fall
30
 serait issu d‟une famille modeste de maîtres 
coraniques (2011: 114).
31
 Il aurait reçu une éducation islamique avancée, des notions de 
soufisme et écrit un livre, Diazboul Mouride.
32
 Il était à la recherche d‟un guide spirituel. Sa 
rencontre avec Amadou Bamba ayant eu lieu le 20
e
 jour du mois de ramadan, entre 1883 et 
1886, est centrale, car cela coïncide avec la nuit, en islam, de la révélation du Coran.
33
  
                                                 
28
 Le chiffre quarante a une portée symbolique dans les hagiographies soufies. Ici, on peut effectuer un lien entre 
le Prophète Muhammad (s) et Omar, son 40
e
 disciple, car le nombre de disciples était inférieur à quarante lors de 
l‟arrivée de Ibra Fall (Babou, 2011: 114). La relation entre Amadou Bamba et Ibra Fall a été comparée avec celle 
entre le Prophète (s) et Omar, sur mon terrain, car Omar aurait montré aux autres comment se comporter avec le 
Prophète (s), tout comme l‟a fait Ibra Fall. 
29
 C‟est également le nom qui a été donné au minaret le plus haut de la mosquée de Touba. 
30
 Voir la photo A2 dans l‟annexe 2. 
31
 Selon Pézeril, il est présenté par les sources mourides comme étant descendant d‟une lignée des damels (rois) 
du Cayor. La lignée est cependant difficile à retracer. En fait, ce qui est important dans le processus de 
mythification de Cheikh Ibra Fall c‟est que « le roi soit devenu serviteur » (Pézeril, 2008 : 87). 
32
 Comme Pézeril le souligne, ce livre est d‟une « surprenante orthodoxie » (2008: 99); nous dirions orthopraxie, 
ce qui ne se reflète pas nécessairement l'hétéropraxie des Baye Fall. 
33
 La date ne fait pas consensus, mais ce qui est certain, d‟après Papa, informateur mouride, c‟est que l‟arrivée de 
Cheikh Ibra s‟est effectuée un an après la mise en place de la tarbiyya par Amadou Bamba. 
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Donnons la parole à un de nos informateurs, Thiawlo, qui tout au long de notre terrain 
affichait toujours un immense sourire lorsqu‟il nous parlait de Mame Cheikh : 
 
« Ibra Fall il a dit : „Personnellement, je suis jusqu‟à atteindre Dieu et lui parler et Dieu m‟a 
dit va retrouver Cheikh Amadou Bamba, c‟est lui ta voie et considère-toi comme son disciple‟ 
et lui il a été capable de parler avec Dieu. Tu sais un musulman, soufi, qui traite bien les 
choses, qui fait bien tout, il doit finalement pouvoir communiquer avec Dieu, correctement. 
Donc là il est allé, c‟était à Mbacké Cayor, c‟était au mois de ramadan, il est arrivé par 
l‟intermédiaire de deux disciples, il avait rencontré deux des disciples de Cheikh Amadou 
Bamba, Cheikh Adama Gueye et Cheikh Marta Touré. Quand il les a rencontrés, il leur a dit : 
„Vous, vous sentez l‟odeur de celui que je cherche et que je n‟ai pas trouvé‟ (…) Cheikh Ibra 
Fall dit : „Je veux voir ton maître‟ (…) C‟est là qui est la rencontre (…) Le 20e jour du mois 
de ramadan à Mbacké Cayor (…) Serigne Touba lui dit : „Qu‟est-ce que tu veux ? ‟ „Je veux 
aller à Dieu. ‟ Serigne Touba lui dit : „Si tu veux aller à Dieu le Coran est là, la prière est là, 
fais ce que tu as à faire. ‟ Cheikh Ibra Fall lui répond  „J‟ai dépassé ce niveau-là, ce que je 
veux, tu es seul capable de le faire‟. » (Thiawlo, entrevue) 
 
 
Par la suite, Ibra Fall a fait son djebelu, son acte d‟allégeance à Amadou Bamba, repris 
par la tradition mouride sous cette forme : « Je te confie ma vie ici-bas et dans l‟au-delà. Je 
ferai tout ce que tu me prescriras, j‟abandonnerai tout ce que tu m‟interdiras » (Pézeril, 2008: 
75).
34
 Cheikh Ibra est par la suite resté au daara et a commencé à travailler dans les champs et 
à entretenir la concession. Il a peu à peu abandonné la prière rituelle et le jeûne du ramadan 
(Babou, 2011 :115). De par cette hétéropraxie
35
, il a subi une marginalisation et plusieurs 
disciples quittèrent l‟école en signe de protestation. Il a fait preuve d‟une grande déférence 
envers Amadou Bamba, s‟agenouillait devant lui et refusait que quiconque mange dans son 
plat ou dirige sa prière. Selon nos deux auteurs, il est admis qu‟il a amené une nouvelle 
manière de se comporter avec son maître. Une des modalités de la tarbiyya, soit une relation 
de soumission par rapport au cheikh, a donc été portée à son paroxysme chez Ibra Fall. À 
l‟époque, ce qui était la marge est peu à peu devenu la norme dans la relation maître-disciple 
de la Mouridiyya.  
                                                 
34
 Si le djebelu existait avant, c‟est avec Ibra Fall que l‟attitude attendue du disciple se précise; il a donc été le 
premier à normaliser la soumission dans ses relations avec Amadou Bamba (Babou, 1997 : 13). 
35
 Lorsque nous pensons le Bayefallisme comme une voie hétéropraxe, nous le positionnons par rapport à l‟islam 




Mais, nous pouvons nous demander si cette façon de se comporter était réellement une 
innovation de la part de Cheikh Ibra Fall. Il semble que dans le contexte sénégalais, ce type de 
soufi n‟était pas connu. Mais, son comportement se retrouve dans le soufisme sous la forme du 
majzub qui, fou de Dieu, perd le sens de la réalité et brouille les frontières entre le légal et 
l‟illégal (Babou, 2011: 115).  Sa tarbiyya, telle que racontée chez Pézeril, dura trois années. 
Elle prend la forme d‟une épopée, comparable « aux travaux d‟Hercule » (2008: 77). Fall 
affrontait les bêtes sauvages, oubliait de manger et dormir et portait des vêtements en haillons 
et des njens. Rien ne pouvait l‟empêcher de suivre un ndigel, un ordre du cheikh. Se construit 
ainsi l‟image d‟un disciple complètement dévoué, soumis à son guide spirituel. Au bout de 
trois ans, il aurait été « libéré » par Amadou Bamba et consacré cheikh (Pézeril, 2008 : 77).  
 
Mais, comme nous avons vu chez Babou, il n‟est pas le seul, car entre 1888 et 1889, 
Bamba aurait donné l‟ordre à cinq de ses compagnons, dont Ibra Fall, de partir fonder leurs 
propres communautés (2011 : 123). Dans l‟histoire de la constitution de la Mouridiyya, 
certains éléments ne font pas consensus. Tout d‟abord, son rôle dans la tarbiyya. En fait, 
comme nous avons vu chez Babou, Fall est arrivé alors que la tarbiyya était déjà instaurée. 
Mais, sur notre terrain, nous avons entendu une autre version :  
 
« Cheikh Ibra Fall lui disait : „Dis à tes disciples qui tu es, ne cache pas tes secrets‟, Cheikh 
Amadou Bamba ne disait rien, il lui disait ça, il s‟en va, le troisième matin il a insisté il 
disait : „Dis-leur qui tu es‟ et là, c‟est comme si Cheikh Amadou Bamba était révolté (…) Et ce 
jour-là, Cheikh Amadou Bamba convoqua tous les disciples qui étaient venus, tous les 
disciples, il leur a dit : „Ceux qui étaient venus seulement apprendre le Coran, les sciences 
religieuses, vous pouvez disposer. Avant je le faisais maintenant je ne le fais plus. Ceux qui 
sont venus pour pouvoir communiquer avec Dieu pour aller vraiment faire un travail, aller 
rencontrer Dieu, restez avec moi‟. » (Thiawlo, entrevue) 
 
Cette version est celle que nous avons entendue à maintes reprises sur notre terrain. 
Comme nous avons vu ci-dessus, la version de Babou attribue plutôt à Amadou Bamba 
l‟initiative de la tarbiyya. Il semble que la quête mystique de Bamba, sa rencontre avec des 
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maîtres soufis, prouvés par les khassaides (poèmes) 
36
 écrits à son retour de Mauritanie 
permettent de penser que la tarbiyya était bel et bien l‟initiative de Bamba. Le rôle de Cheikh 
Ibra Fall a été d‟instaurer des normes de comportements spécifiques entre disciple et maître, 
donc de définir l'une des modalités de la tarbiyya. De plus, le processus de mise en lumière de 
la sainteté de Bamba par Ibra Fall nous semble faire problème. Il semble qu‟il y ait confusion 
entre le terme de cheikh et celui de wali dans la thèse de Pézeril et sur notre terrain. Pour 
Pézeril, Ibra Fall a bouleversé les normes mourides et amené la reconnaissance de Bamba 
comme « un homme de Dieu » (2008 : 77).  
 
Sur notre terrain, chez les répondants s‟identifiant comme Baye Fall, c‟est la version 
du maître coranique reconnu par ses disciples en tant que saint grâce à Ibra Fall que nous 
avons retenue. Son surnom, Lamp Fall, vient confirmer ce rôle. Mais, si nous considérons la 
sainteté comme un processus intersubjectif, il faut regarder les individus impliqués. Selon 
Babou, certains disciples suivirent l‟exemple de Ibra Fall et proclamèrent le statut de guide 
spirituel d‟Amadou Bamba. Les clercs du Cayor et des membres de la famille Mbacké 
jugèrent cette vénération excessive (2011: 118) et écrivirent à Bamba pour lui demander de 
revenir aux méthodes d‟enseignement traditionnelles. Ils ne se prononcèrent cependant pas sur 
ce statut de saint que lui attribuaient certains disciples. De plus, avant son premier exil, 
Bamba, n‟était pas encore prêt à jouer le rôle de guide spirituel, n‟ayant pas achevé sa propre 
quête spirituelle (Babou, 2011 : 122). C‟est en 1895 qu‟il vit le Prophète (s) lors d‟une khawla 
et obtint son titre de Khadim Rassoul. Puis, en 1904 il reçut spirituellement le wird mouride, 
consacrant ainsi le début de la tariqa. 
 
Mais, est-ce que nous pourrions penser que Mame Cheikh aurait perçu le statut 
mystique de Bamba avant que celui-ci l‟ait reçu de Dieu? Selon Babou, l‟acquisition du titre 
de Khadim Rassoul était un signe mystique que Bamba attendait, pour confirmer qu‟il avait 
atteint le statut de saint, de wali. Nous pourrions donc penser que Ibrahima Fall avait déjà 
                                                 
36
 Il publia à son retour un ouvrage sur l‟éthique religieuse et le comportement, Nahju, inspiré par le penseur 
Muhamad Al-Hadj, puis son ouvrage central sur la mystique, Maassalik Al-Jinan, qui commente et versifie le 
livre Khatimat al-tasawuf de al-Yadali (Babou, 2011: 110). 
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perçu ce statut chez Serigne Touba ; puis que le processus de reconnaissance de ce statut se 
serait effectué à travers les différents évènements qui sont venus le confirmer, tels que son 
retour d‟exil et l‟acquisition du wird. Il nous semble que ce récit est un compromis qui permet 
de réconcilier les différentes perspectives. Nous avons maintenant une version de l‟histoire qui 
illustre comment la Mouridiyya s‟est constituée intersubjectivement, entre les acteurs de 
l‟actuel Sénégal, les colons, les disciples, Cheikh Amadou Bamba, Ibra Fall le Prophète 
Muhammad (s) et Dieu. 
 
2.3. « Mouride et Baye Fall c’est la même chose » : Genèse d’une 
différentiation 
Maintenant que le processus de constitution de la tariqa a été brièvement présenté, il 
est nécessaire de s‟interroger sur la façon dont se sont créées les catégories qui ont traversé 
notre terrain, soit celle de mouride et Baye Fall. Le titre de cette sous-section est une 
affirmation que nous avons entendue à maintes reprises sur notre terrain. Pourtant, force est de 
constater que si notre objet de recherche, le Baye Fall, n‟existe pas autrement qu‟à travers sa 
mouridité, il en constitue une catégorie de référence distincte. De ce point de vue, Pézeril nous 
semble être la seule qui s‟intéresse à ce processus de différenciation sur la longue durée. Elle 
examine la confusion à l‟époque coloniale. En effet, pour mener à bien la mission civilisatrice, 
le système colonial devait présenter une caricature du système sur place. Mais les acteurs 
sénégalais qui rejettent « la secte bambiste » participent également à ce processus de 
caricaturisation de la Mouridiyya (2008 : 106).Cependant, selon Pézeril, il ne s‟agit pas que 
d‟une stratégie des acteurs français et sénégalais pour contrer l‟expansion de la Mouridiyya. Il 
fut également difficile de différencier, de l‟extérieur, mouride et Baye Fall, car, encore 
aujourd‟hui, « les mourides eux-mêmes ne sont pas toujours clairs sur ce point » (2008: 107).  
 
Ayant mis en lumière ce problème, nous avons retrouvé chez plusieurs répondants la 
thèse de Dieng qui est que: « durant la mise en place des structures du mouridisme, on ne 
faisait pas de différentiation entre mouride et Baye Fall » (1993 : 62-64 dans Pézeril, 2008 : 
109). Au départ, il semble possible que la seule différence fût la famille, Mbacké ou Fall, à 
laquelle on faisait allégeance. De plus, ceux qui avaient fait allégeance à Ibra Fall, donc les 
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Baye Fall, étaient invisibles.
37
 En effet, le défrichement des terres neuves du Sénégal, modalité 
centrale de la tarbiyya chez les Baye Fall, s‟effectuait en retrait des zones urbaines coloniales 
et du centre mouride. Pour Pézeril, les Baye Fall, sont devenus visibles aux yeux des autres à 
travers deux processus. Tout d‟abord  par l‟institutionnalisation de la voie. En effet, un khalife 
général Baye Fall a été mis en place pour prendre en charge la succession de Mame Cheikh. 
Le khalife doit gérer tous les cheikhs Fall, fils et maintenant petits-fils de Mame Cheikh, qui 
eux-mêmes ont des disciples. La continuité s‟assure par le respect des normes, entre autres 
l‟hétéropraxie.38 
 
Mais, au-delà de l‟institutionnalisation, c‟est avant tout la présentation de soi qui a 
participé du processus ayant permis de rendre les Baye Fall visibles. Cette présentation de soi, 
traitée dans le chapitre 4 est ce qui, peu à peu, a contribué à construire les bayefallités. De 
plus, sur notre terrain, un élément qui a émergé pour à la fois relier et distinguer mouride et 
Baye Fall est le concept de ndigel. Ndigel signifie « recommandation », mais nous a souvent 
été traduit par « ordre ». En devenant un disciple de la Mouridiyya, tous doivent écouter les 
ndigel, mais le rapport des Baye Fall serait plus intense que celui des mouride. Selon Pézeril : 





 sont émis par le khalife général Mbacké, dans la ville de Touba, khalife à qui le 
khalife des Baye Fall fait allégeance. Pourtant, comme le décrivent O‟Brien41 et Pézeril, et 
comme nous le verrons dans notre analyse, ce discours de soumission au ndigel, autant chez 
les mourides que les Baye Fall est avant tout rhétorique.  Si la voie Baye Fall s‟est 
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 Pour Pézeril (2008) la visibilité n‟est pas que visuelle, mais implique qu‟un groupe existe aux yeux des autres. 
Dans le cas des Baye Fall, ce n‟est qu‟après qu‟ils aient été rendus visible qu‟ils ont été étiquetés, ici comme 
marginaux, par rapport aux normes religieuses et sociales. 
38
 Ce que nous avons entendu sur notre terrain fait écho à l‟histoire de Serigne Mortalla Fall qui, avant de devenir 
khalife général Fall pratiquait les cinq prières, car il avait été élevé par Serigne Touba. Lorsqu‟il a été investi 
khalife des Baye Fall on lui a demandé de ne pas changer la tradition et de laisser tomber les cinq prières (Pézeril, 
2008 : 112). 
39
 Pour nos informateurs, mourides et Baye Fall ne pourraient pas transgresser le ndigel, mais le rapport des Baye 
Fall serait effectivement plus intense que celui du mouride. 
40
 Les ndigel peuvent être des demandes de participation en nature ou financière à un projet ou des lectures de 
Coran à effectuer à certains moments précis, souvent des vendredis, dans les Dahiras de la diaspora mouride. 
41
 « Le disciple (mouride ou Baye Fall) en affirmant son exploitation et sa sujétion, ne décrit pas sa situation 
économique et sociale telle qu‟elle est réellement. Dans le pieux langage qui est le sien, en fait il se vante. » 
(O‟Brien, 1974 : 85) 
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transformée, fragmentée, urbanisée au fil du temps, le ndigel et la recherche d‟humilité qu‟il 
engendre est « l‟élément invariant » (Pézeril, 2008 : 129). Cette « soumission positive » 
(Audrain, 2004 : 153), est à son paroxysme chez les Baye Fall et nous permettra d‟analyser ce 
qu‟est être Baye Fall. 
 
2.3.1. Fabriquer des frontières 
« Mouride, c‟est l‟ensemble des taalibe de Serigne Touba, que ce soit un Baye Fall ou un 
n‟importe qui, donc tout le monde, tout le monde est mouride. Maintenant un Baye Fall, avant 
d‟être Baye Fall, il est mouride d‟abord, donc il n‟y a pas de mouride et Baye Fall, comme si 
c‟était deux trucs parallèles. » (Khamby, conversation) 
 
Mais, quels sont les éléments qui permettent de tracer les frontières, aussi poreuses 
soient-elles, entre les postures de mouride et de Baye Fall ? Ces balises, que nous allons tenter 
de dessiner, sont des repères qui nous ont guidés dans le choix de nos répondants, mais qui 
nous sont apparus de plus en plus poreuses au fil du temps passé sur le terrain. Si elles sont 
nécessaires pour notre analyse, il est important de garder en tête que les idéaux types qu'elles 
font émerger  sont constamment reconstruit, renégociés.  
 
2.3.1.1. Baye Fall et mouride : regards sur les idéaux types 
Sur notre terrain, ceux qui s‟identifient comme mourides, nous les avons retrouvés, la 
majorité du temps, à l‟intérieur de la salle de prière de la Dahira. La posture mouride est 
orthopraxe donc respecte les cinq piliers de l‟islam. De plus, le disciple mouride peut lire le 
Coran, être impliqué dans la kurel (chorale), donc chanter les khassaides, faire du zikr (le 
rappel, le souvenir de Dieu) avec son chapelet ou lire les khassaides. Il est normalement vêtu 
d‟un boubou de couleur unie, un Baye Lahat et il peut porter autour du cou un makhtoumi, 




                                                 
42
 Voir la photo B1 en annexe 3. 
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Pour sa part, le Baye Fall est celui qui peut être vêtu d‟un njaxaas et porter au cou un 
ou des kurus et des doomubaay et avoir des cheveux en njens.
43
 Il passe la plupart de son 
temps dans la cuisine. Il participe aux tâches physiques, soit à préparer le café Touba
44
, ou 
éventuellement à servir à manger à l‟heure du repas. Il veille à l‟entretien des lieux et s‟assure 
que les toilettes sont propres. Lorsqu‟il y a des cérémonies religieuses, nombreuses dans la 
Mouridiyya, c‟est lui qui est mobilisé pour la logistique, le transport et le nettoyage. Premier 
arrivé, dernier parti. De la même façon, le Baye Fall perpétue l‟hétéropraxie de Cheikh Ibra 
Fall et ne respecte pas deux des cinq piliers de l‟islam. Donc, bien que cela ne lui est pas 
interdit, il n‟effectue ni les cinq prières hebdomadaires ni le jeûne du ramadan. Ceci ne 
signifie pas l‟absence de prière. En effet, un Baye Fall, selon Modou, doit constamment fait du 
zikr à haute voix ou dans son cœur : « les Baye Fall, c‟est ce qu‟ils ont pour prier : La illaha 
illa Allah Muhammad Rassoul Allah salla Allah aleyhi wa salam (Il n‟y a de Dieu que Dieu et 
Muhammad est son messager, que la paix et la bénédiction de Dieu soient sur lui.) » 
 
De plus, s‟il ne jeûne pas pendant le ramadan, il doit s‟occuper de préparer les ndogou, 
soit les repas pour couper le jeûne pour les mourides et les musulmans en général. En tout 
temps, un Baye Fall doit également être disponible pour aider les autres, qu‟ils soient 
mourides, musulmans ou tout simplement des êtres humains. La difficulté de cette posture a 
constamment été réitérée par tous nos répondants, car elle nécessite non seulement un travail 
physique et un altruisme porté à son paroxysme, mais également une marginalisation au sein 
de l‟islam, induite par l‟hétéropraxie et au sein de la société sénégalaise, du fait de la 
transgression des normes sociales de certains Baye Fall (Pézeril, 2008 : 103-126). 
 
2.4. Conclusion 
Finalement, nous avon démontré en quoi la Mouridiyya s'est formée à travers la quête 
du cheikh autant que celles des disciples et en s'inscrivant dans un contexte sociohistorique 
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  Voir l‟image A4 en annexe 2 et les photos B2, B3 et B4 en annexe 3. 
44
 L‟importance du café Touba, un café préparé artisanalement auquel est ajouté différentes épices, mériterait à 
elle seule un chapitre complet. Voir la photo B3 en annexe 3. 
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donné. Cette tariqa et ses disciples autant mourides que Baye Fall font toujours couler 
beaucoup d‟encre au sein des sciences sociales (Dozon, 2010). En considérant cette quête 
spirituelle et les relations que Bamba entretenait avec Dieu, le Prophète (s), les disciples et les 
acteurs coloniaux et wolofs, l‟histoire de la Mouridiyya est une expérience intersubjective qui 
se fait « entre ciel et terre » (Orsi, 2005). Les frontières poreuses entre les postures dites 
mouride et Baye Fall ont un écho sur la longue durée et, nous le verrons, sont refabriquées en 
contexte de modernité sénégalaise. 
  
3 –Être affectée - réflexivité, méthodologie et terrain 
 
Introduction 
Le terrain est à la fois concret, en étant situé dans un lieu et à des moments précis, et 
abstrait, s‟agissant d‟un espace qui nous permet d‟accéder à un savoir. Pendant longtemps, le 
terrain ethnographique fut le monopole de l‟anthropologie. Il s'est aujourd‟hui répandu dans 
les autres sciences sociales (Agier, 2015). Faire du terrain, depuis Malinowski, c‟est avant tout 
adopter la méthode de l‟observation participante. Pour Augé, elle porte en elle un paradoxe, 
car l‟ethnologue : 
 
 «  [doit] donc se livrer à un exercice de strabisme intellectuel en pratiquant l‟observation 
participante, pour tenter de se mettre à la place de ceux qu‟il observait, tout en gardant ses 
distances et en maintenant le rôle de la vision distanciée qui permettrait seule une vision 
objective. » (2014 : 17)  
 
C‟est à l‟intérieur de ce paradoxe que se situe ma réflexion, car, il me semble avoir à la 
fois adopté une approche plus proche et plus éloignée que je ne l‟avais prévu. L‟expérience 
ethnographique a été pour moi un moment intersubjectif, c'est-à-dire lors duquel j‟ai été 
affectée (Favret-Saada, 2009) – bien que pas nécessairement de la manière dont je m‟y serais 
attendue. Dans ce chapitre, je présente dans un premier temps les différentes approches que 




 Pour comprendre les raisons pour lesquelles j‟ai décidé d‟adopter à la fois une 
approche classique d‟observation participante et une approche expérientielle, il faut 
commencer par regarder quelles étaient mes motivations quand j‟ai pensé ma recherche. Si 
certains anthropologues choisissent un terrain dans lequel ils sont déjà investis (Bouchard, 
2013), ou en viennent à être affectés par leur terrain (Favret-Saada, 2009), il s‟agit plutôt, dans 
mon cas, d‟un terrain que j‟ai choisi pour être affectée. Religieusement, spirituellement et 
surtout humainement. C‟est sur ce dernier aspect que ce chapitre se concentrera. Tout au long 
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de mon parcours académique, cette même question m‟a été posée : pourquoi avoir choisi 
d‟étudier un groupe qui semble aux antipodes de ce à quoi on m‟identifie? Pourquoi les Baye 
Fall? Comment ai-je réussi à faire un terrain qui soit à la fois chez moi et dans un milieu qui 
m‟était initialement étranger? Quelle méthodologie ai-je adoptée? Comment le fait de m‟être 
laissé affecter a-t-il rendu la sortie du terrain beaucoup plus complexe que l‟entrée, mais, 
également, a-t-il été la condition pour réaliser ce mémoire? 
 
3.1.1. L’observation participante 
L‟observation participante est une méthode centrale de l‟approche anthropologique 
classique (Althabe et Hernandez, 2004 : 2). Elle implique que le chercheur en sciences 
sociales prenne part aux activités rituelles et/ou quotidiennes d‟un groupe pour comprendre les 
aspects explicites et tacites d‟une culture donnée (de Walt et de Walt, 2011 : 3). Selon 
Tedlock, c‟est Malinowski qui aurait posé les bases théoriques de cette méthode (1991 : 83) et 
fut le premier à réfléchir sur la tension qui existe entre la société et l‟individu.   Même si les 
anthropologues faisaient du terrain avant lui, l‟approche de Malinowski apportait quelque 
chose de nouveau par rapport à ses prédécesseurs, car celle-ci s‟intéressait aux interactions 
quotidiennes. Il suggère ainsi que l‟ethnologue doit « grasp the native‟s point of view, his 
relation to life, to realize his vision of his world » (Malinowski, 1922: 25, cité dans Tedlock, 
1991: 70). Depuis, le terrain est devenu un rite de passage de l‟ethnologue, duquel l‟on sort 
rarement indemne.  Selon de Walt et de Walt, pour parler d‟observation participante il faut : 
vivre dans le lieu, parler la langue, participer à des conversations quotidiennes, observer des 
activités de loisir, tenir un journal de terrain et collecter des informations à la fois explicites et 
tacites (2011 : 5). Dans ce qui suit, je présente comment j‟ai appliqué cette approche et quelles 
ont été ses limites dans le cadre de mon terrain. 
 
3.1.1.1. Observer 
Si la participation implique tout d‟abord la présence de l‟ethnologue (Lapassade, 
2002), qui cherche à se placer au cœur des rapports sociaux (Althabe et Hernandez, 2004: 2), 
l‟observation s‟avère pour sa part plus problématique à mettre en œuvre. En effet, elle donne 
un caractère scientifique à la méthode, l‟assimilant ainsi aux sciences de la nature, tout en 
ayant son utilité, dans les sciences sociales, pour observer les phénomènes humains.  
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Sur mon terrain, le principal espace observé fut la cuisine du lieu de culte. J‟y ai ainsi 
passé la majeure partie de mon temps, profitant de l‟occasion pour parler, aider, écouter, bref : 
observer. Mais observer quoi? Comment se décline cette pratique de l‟observation et quelles 
sont ses implications dans un projet de connaissance? Premièrement, si l‟anthropologie est une 
science de l‟observation, quelles en sont les modalités? Où observer? Qui observer? Tous ceux 
qui passent dans la cuisine ou seulement les personnes qui ne font que saluer et se rendent 
dans la salle de prière? Quoi observer? Les interactions entre ceux qui ressemblent à des 
mourides et les Baye Fall? Leurs salutations? Leurs conversations? À quel moment observer? 
Faut-il rester en tout temps dans la cuisine ou aller parfois s‟asseoir avec les autres dans la 
salle de prière? Cette liste de questions qui jalonnent mon journal de terrain peut amener à 
penser que les différentes modalités de l‟observation se déterminent avant tout à partir des 
relations de l'ethnologue sur le terrain. De fait, on a généralement le réflexe de rester là où l‟on 
se sent à l‟aise pour faire des rencontres. En choisissant de rester dans la cuisine, j‟ai eu 
l‟occasion de poser davantage de questions, d‟écouter et de voir les va-et-vient, ce qui n‟aurait 
pas toujours été possible dans la salle de prière. Cependant, j‟en suis venue à être assignée à 
un groupe : celui des Baye Fall, ceux qui sont dans la cuisine. Cette assignation a certainement 
des implications que je ne peux mesurer sur mon projet de connaissance, entre autres à travers 
le fait que plusieurs m'ont assigné le rôle de Baye ou Yaye Fall.  
 
Par ailleurs, les modalités de l‟observation posent un certain nombre de contraintes, et 
ce, pour deux raisons particulières. Tout d‟abord, on ne peut tout observer. La partialité de 
l‟observation se situe donc déjà dans le fait qu‟on ne peut pas être partout à la fois. Ensuite, 
comme je le développe plus loin, la présence physique sur le terrain est nettement influencée 
par les relations que l‟on y entretient – poussant souvent l‟ethnographe à rester avec les 
personnes avec qui elle se sent à l‟aise –, mais engendre également des relations. En restant 
dans la cuisine, qui est, selon un jeune disciple, le « Q. G. des Baye Fall », je fus rapidement 
assignée comme Baye Fall. Par les Baye Fall eux-mêmes, par les mourides et par tous ceux 
qui vont et viennent dans la Dahira. Plus largement, cette assignation a des répercussions sur 
ce qu‟il m‟a été possible de savoir et d‟apprendre, sur le choix des personnes que j‟ai 




De plus, l‟observation soulève la question du souvenir de ce que l‟on observe. La 
première étape de la reconstruction de ces souvenirs passe par les notes de terrain : « Que fait 
l‟ethnographe? Il écrit! » (Geertz, 1973 :19, ma traduction). Un Baye Fall se moquait toujours 
gentiment de moi en me voyant sortir mes bouts de papier. Il me disait que je pourrais 
« écrire, écrire, qu‟il n‟y aurait jamais de fin » tant que ce qu‟il y avait à dire sur les Baye Fall 
était infini. Écrire est également un autre aspect de la partialité inhérente au travail 
ethnographique : on choisit ce que l‟on écrit. On choisit aussi parfois de ne rien noter, tentant 
de se rappeler des évènements observés. Ainsi, pour plusieurs collègues, écrire n‟est pas si 
important, car on se souvient de ce qui est utile. Pour ma part, écrire fut quelquefois utile, mais 
me laissa aussi avec une panoplie de détails inutilisables. L‟activité d‟écriture semble avoir 
été, sur mon terrain, plutôt un moment de pause, mais également de rappel de mon rôle et de la 
raison de ma présence – pour moi comme pour les autres. Quand j‟écrivais, on me disait : 
« Mais, ce n‟est pas encore terminé ton mémoire?! » Puis, quand j‟ai cessé d‟écrire pour ne 
fréquenter que sporadiquement mon terrain, on me demandait : «  Donc tu as terminé, le 
mémoire est déposé? » L‟activité d‟écriture sur le terrain est ainsi paradoxalement occultée au 




En ethnologie, l‟observation va de pair avec la participation. Pour Charlotte Pézeril, 
l‟expérience du terrain a surtout été celle où elle s‟est « laissé participer » (2010 : 459). C‟est à 
travers ses actions qu‟elle a été reconnue comme une disciple par certains Baye Fall. Pour ma 
part, participer a été une partie centrale de mon terrain, autant qu‟une façon de passer le temps. 
Car, sur ce terrain, le temps fut parfois très long – surtout pendant les enseignements religieux 
en wolof ou lorsque j‟arrivais beaucoup trop tôt. Souvent, alors que j‟étais seule dans la 
cuisine, je ne savais que faire. Après avoir rangé les chaussures, parfois balayé, je me 
retrouvais à attendre. C‟est dans ces moments que je me suis rendu compte qu‟il y avait 
quelques légers flottements entre les discours de chacun sur la figure idéale du Baye Fall « qui 
arrive toujours avant les autres », et le quotidien. 
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Les observations, que je présente plus amplement dans mon chapitre 4, ont eu lieu 
entre janvier 2015 et février 2016 en plus de retours sporadiques au cours de l'année 2016. La 
première modalité de la participation a été la simple présence. Puis, elle s‟est transformée en 
désir de participer et d‟arriver à « une heure de Baye Fall ». Même quand personne n‟était là, 
j‟étais là. Tout comme Pézeril, j‟ai vécu un terrain où le moindre effort pour participer, 
principalement aux tâches de distribution de la nourriture, déclenchait le processus 
d‟assignation du rôle que plusieurs voulaient que je prenne : « Toi, tu es une Baye Fall! » Si 
être présente était la première condition pour que le terrain existe, participer, tout comme 
observer, m‟a permis de construire mon objet de recherche. En voyant à quels moments on me 
disait Baye Fall, je pouvais percevoir la centralité de l‟action dans le Bayefallisme. Mais, si 
cela était si simple, il n‟y aurait qu‟à passer deux-trois coups de balai, faire un peu de vaisselle 
et tout le monde serait Baye Fall. Si le Baye Fall est souvent présenté comme celui qui fait 
quelque chose, il semble que cette définition soit en elle-même une construction 
intersubjective. Est-ce vraiment en faisant quelque chose que j‟ai pu savoir ce que je voulais 
savoir? Ou est-ce plutôt l‟expérience du faire, conçue comme un lieu de dialogue, qui a permis 
au terrain de se réaliser? Il semble que toutes ces modalités de la participation, de la simple 
ponctualité aux actions concrètes, sont ce qui permet l‟échange entre « l‟ethnologue et ses 
interlocuteurs » (Althabe, 1990 : 2). On ne peut parler de ce qu‟on a fait, de ce qu‟un Baye 
Fall doit faire ou ne pas faire, que si l‟on est là et que l‟on est disposé « à faire quelque chose » 
(Althabe, 1990 : 2).  
 
L‟intersubjectif, à son niveau premier, est la condition pour que la communication ait 
lieu (Duranti, 2010). Pour Tedlock, parler d‟observation de la participation permet de mettre 
en lumière le caractère dialogique de l‟ethnologie. Ainsi, le concept d‟intersubjectivité permet 
de soutenir qu‟avant tout dialogue, il faut qu‟il y ait une présence. Celle-ci signifie, 
implicitement que l‟on est prêt à se laisser affecter. Que signifie cette importance de 
l‟affectivité dans la question de la présence sur le terrain? Pourquoi accepter d‟être présent est-
ce accepter d‟être affecté? En fait, si l‟approche phénoménologique permet de penser les 
choses telles qu‟elles sont, il faut se demander : qu‟est-ce qui fait que nous ne les pensons pas 
telles qu‟elles sont? C‟est dans la décision de se laisser affecter se trouve le pont entre 
l‟observation participante et l‟approche expérientielle. En effet,  pour Fentress et Wickham, il 
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y a un biais occidental dans le fait de découper le savoir en trois catégories : le savoir à propos 
des choses, celui, sensoriel, des choses et enfin celui des compétences, ou comment faire les 
choses (1992 : 3, cité dans Samudra, 2008 : 666).  Par exemple, Robert Orsi (2005), sur son 
terrain, se fait rappeler par ses informateurs qu‟il est nécessaire qu‟il sache non seulement à 
propos de Saint-Jude –de quelle manière, il est prié, et agit dans la vie des catholiques –, mais 
également qu‟il accède au savoir expérientiel, qu‟il sache « directly » (Samudra, 2008 : 666) 
ce que Saint-Jude peut faire dans sa vie. Autrement dit, qu‟il accepte d‟être affecté, de savoir 
comment le saint peut agir (Favret-Saada, 2009). La méthode de l‟observation participante 
classique ne permet d‟accéder qu‟au savoir à propos des choses. L‟approche expérientielle 
permet de penser comment les choses sont faites et de toucher un tant soit peu à ce que ça fait 
d‟être Baye Fall. Mais pour cela, elle nécessite un certain lâcher-prise. 
 
3.1.2. L’approche expérientielle 
« Ethnographers are more and more realizing that, to put this provocatively, some, 
perhaps much of our ethnographic research is carried out best while we are “out of 
our minds”, that is, while we relax our inner controls, forget our purposes, let 
ourselves go. In short, there is an ecstatic side to fieldwork which, again, should not be 
written off as a quirk but counted among the conditions of knowledge production, and 
hence of objectivity » (Fabian, 2001: 31). 
 
L‟approche expérientielle permet, selon Goulet, d‟aller un pas plus loin que celles 
positiviste, structuraliste et interprétative (2011). Accepter l‟expérience du terrain, avant 
même de faire comme les Baye Fall, c‟est accepter que le terrain soit avant tout une 
expérience humaine – c‟est-à-dire qui échappe à notre contrôle. L‟approche consistant à 
accéder à la connaissance par l‟entremise de l‟expérience était déjà présente chez Victor 
Turner, qui demandait aux anthropologues de co-expérimenter les rituels (1985 : 205), c'est-à-
dire de sortir de leur zone de confort. C‟est dans cette expérience que le terrain, selon 
Johannes Fabian, existe: « knowledge that is worth working for must be mediated by 
experience » (2001: 12). La condition de cette expérience est l‟établissement de relations 
humaines – qui sont nécessairement des relations affectives. Si, comme je l‟ai expliqué  plus 
haut, observer et participer modèle le projet de connaissance, accepter d‟expérimenter est la 
condition première de son existence. En effet, c‟est dans les relations humaines que le 
dialogue se crée et d‟où émergent les données. Comme le souligne Obeyesekere: 
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« I begin to understand the other culture, not on the basis of accumulated data (that are by 
themselves empty of understanding) but when I can relate to my informants dialogically, such 
that their actions make reasonable sense to me, as mine to them » (1990 : 226).  
 
Parler d‟approche expérientielle c‟est donc accepter les effets de notre présence sur le 




Outre l‟observation au lieu de culte, cette approche nécessite que l‟on puisse avoir des 
moments circonscrits pour discuter avec une seule personne, pour l‟écouter et lui poser des 
questions sur son vécu religieux. Si je continue à me questionner sur la qualité des données 
récoltées dans ce que Lapassade décrit comme  « un dispositif à l‟intérieur duquel un échange 
aura lieu » (2016 : parag. 4) je peux néanmoins noter que les entrevues confirment mes 
observations et qu‟elles sont généralement plus riches lorsque ces observations sont 
nombreuses – celles-ci permettant de faire émerger des questions pertinentes lors des 
entrevues. Étant donné que la question du lien entre observations et entrevues dans l‟évolution 
du terrain ne sera pas développée ici, je ferais seulement remarquer qu'en réécoutant mes 
entrevues, j‟observe une progression non pas dans ce qui est dit, mais dans ce que j‟apprends à 
dire. J‟apprends, paradoxalement, a tout simplement être là et à écouter; à poser le moins de 
questions possible. Ainsi, je n‟ai pas suivi mon guide d‟entretien45 à la lettre, puisqu‟il 
s‟agissait d‟entrevues semi-dirigées. Néanmoins, toutes les entrevues ont abordé ces aspects : 
la vie religieuse dans l‟enfance, l‟adolescence et la vie adulte au Sénégal et l‟évolution de la 
trajectoire religieuse en lien avec le parcours migratoire.  
 
Ces entrevues ont donc permis de produire des récits de vie, prenant la forme d‟une 
démarche autoréflexive où le répondant raconte sa trajectoire religieuse. Dans ces récits, 
chacun « s‟interroge sur lui-même » (Brun, 2003), « voire se met en scène » et tente de donner 
une cohérence à son parcours religieux (Marin, 2011 : 602). Tout en participant du récit, cette 
                                                 
45
 Voir le guide d‟entrevue semi-dirigée en annexe 6. 
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interrogation fait également ressortir que la réflexivité, je le démontrerai dans le chapitre 5, est 
au cœur de l‟expérience religieuse. Mais, le fait que mon intérêt principal, dans le cadre de ces 
entrevues, soit le vécu religieux individuel n‟a pas été toujours compris. En effet, lorsque je 
demandais des entrevues, plusieurs me répondaient n‟avoir « rien à dire » et me référaient à 
une personne plus âgée qu‟eux dans la voie Baye Fall ou à des conférenciers sénégalais. 
C‟était donc la question du vrai46 qui émergeait, car on m‟orientait vers des sources d‟autorités 
qui pourraient me dire vraiment ce que c‟est être Baye Fall. Chacun considérait son récit de 
vie comme insuffisant ou incomplet. Réitérer que c‟est à ce vécu, aussi imparfait puisse-il être, 
que je m‟intéressais, a parfois donné lieu à quelques entrevues, mais aussi à des 
incompréhensions et à des refus déguisés en fuite vers l‟avant. 
 
Ce même problème se retrouvait au cours de l‟entrevue. Il était ainsi beaucoup plus 
aisé d‟en apprendre sur l‟histoire orale du Bayefallisme que d‟amener mon interlocuteur à me 
parler de son quotidien religieux. Il me semble que ce n‟est que vers la fin du terrain que mes 
entrevues en sont venues à être plus sensibles. En effet, en sachant plus clairement à partir de 
quelles contradictions je construisais ma problématique, j‟ai été capable de les nommer et 
d‟obtenir des réactions plus significatives et plus personnelles. Les entrevues furent donc un 
épisode de mon terrain qui me permit de confirmer mes observations et d‟amener mes 
interlocuteurs à parler d‟eux-mêmes. 
 
Les critères de sélections étaient, au début, assez clairs : je cherchais exclusivement des 
Baye Fall visibles, ostentatoires
47. Puis, légèrement découragée de n‟en trouver que si peu, je 
me suis ouverte à ceux qui se disaient Baye Fall sans en avoir l‟apparence. Mon échantillon 
s‟est donc composé au fur et à mesure des rencontres et des suggestions que chacun me faisait. 
Bien qu‟il aurait pu être plus représentatif des différentes trajectoires et caractéristiques des 
membres du groupe  (âge, état matrimonial, classe socio-économique), encore aurait-il fallu 
que tous acceptent de participer. Entre vouloir et obtenir une entrevue, il y a souvent un long 
                                                 
46
 Voir l‟article de Marin (2011) sur la question de la vérité dans les récits de vie ou témoignages. 
47
 Merci à Guillaume Boucher pour ce terme qui nous permet de faire écho au contexte québécois et au débat, 
présent depuis 2009, sur les signes religieux ostentatoires. Pézeril nomme les Baye Fall qui ont une présentation 
de soi distincte comme les Baye Fall « costumés » (2008: 113). Nous avons choisi le terme ostentatoire. 
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parcours ponctué de patience, de stratégies, puis de lâcher-prise. De plus, au début de ma 
recherche, je voulais interroger également des Baye Fall qui ne fréquenteraient pas de Dahira. 
Cela m‟a conduit à tenter de recruter en demandant à mes répondants s‟ils connaissaient  des 
Baye Fall qui ne fréquentaient pas ou peu la Dahira. J'ai pu ainsi élargir mon bassin de 
répondants. En bref, tous ont été recrutés soit pendant les rituels hebdomadaires de la Dahira, 
soit pendant un des évènements religieux, soit par l‟entremise d‟un premier répondant.  
 
Les entrevues ont une durée allant de 1 h 30 à 3 h et se sont déroulées chez 
l‟informateur, chez moi, dans un café ou à l‟université entre mai 2015 et février 2016. Il me 
semble que les entrevues les plus intéressantes sont celles que j‟ai pu mener chez les gens. Je 
pouvais alors observer les matérialités religieuses,  qu‟elles soient visibles ou audibles, 
présentes dans la résidence du répondant. Mon échantillon est composé de 11 hommes qui 
sont arrivés au Québec entre 2001 et 2014 et âgés de 23 à 46 ans.
48
 Ils ont immigré soient 
comme étudiants universitaires ou comme travailleurs qualifiés; un seul est arrivé à 
l‟adolescence.  Quelques répondants sont passés par un pays tiers comme la France avant de 
venir à Montréal en passant parfois par Sherbrooke ou Trois-Rivières. Le recrutement se 
faisait parfois directement, parfois indirectement. Par exemple, je demandais à un informateur 
qui était Baye Fall parmi les disciples qu'il connaissait,  puis je tentais d‟obtenir une entrevue 
avec la personne qu‟il nommait. Plus que de trouver des répondants, cette technique m‟a 
surtout permis de connaître les critères  d'identification, mais aussi de mettre en lumière 
l‟importance, implicite, des relations amicales entre mbook-taalibe, ou condisciples, dans les 
processus de catégorisation. Par exemple, un ami a un peu plus de chances d‟être un « vrai » 
Baye Fall pour celui qui me le réfère.  
 
3.1.4. Où sont les Baye Fall? 
Si, comme je l‟ai souligné, le projet de connaissance se construit par la méthode, 
l‟anthropologue est une participante active dans sa construction (Turner, 2000 : 51). Elle 
arrive sur le terrain avec des idées modelées par ses lectures (Pézeril, 2008, 2010; Audrain, 
2004; Morris, 2014). L‟écriture des autres a ainsi joué un rôle majeur dans la construction de 
                                                 
48
 Voir la liste des répondants en annexe 7. 
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mes représentations (Clifford et Marcus, 1986). C‟est donc à partir de l‟image du Baye Fall 
ostentatoire que je suis arrivée sur mon terrain. Ainsi, c‟est en cherchant ceux que je croyais 
être les « vrais » (donc ceux qui ressemblaient à des Baye Fall) que mon terrain s‟est 
déconstruit, puis reconstruit. Ne trouvant que très peu de Baye Fall ostentatoires, j‟ai eu 
l‟impression de ne pas pouvoir faire de recherche à Montréal. En plus de la présentation de 
soi, un autre aspect m‟a posé problème dans ma recherche de répondants. Comme je l‟ai 
expliqué dans le chapitre 1,  la majorité des informateurs ne me répondait pas clairement « Je 
suis Baye Fall », mais plutôt : « Je veux être Baye Fall ». Cette posture, que je qualifie de 
bayefallisante, m‟a tout d‟abord semblé peu significative. Puis elle m‟a posé un réel problème. 
Qui suis-je en train d‟interroger : des mourides ou des Baye Fall? Il ne semblait y avoir que 
des discours autour des Baye Fall, mais presque personne ne semblait l‟être vraiment. Mon 
terrain semblait m‟échapper, et les Baye Fall n‟exister qu‟en mots. 
 
3.1.4.1. Et les « vrais » Baye Fall? 
«  Est-ce que toi, dans tes recherches, bon c‟est vrai que c‟est très bien d‟interroger, 
c‟est vrai, la masse, tout le monde dedans, mais, est-ce que tu as eu vraiment à 
interroger des vrais, quand je dis des vrais Baye Fall ce n‟est pas pour minimiser 
n‟importe qui, mais, des gens vraiment qui comprennent. » (Papa, conversation) 
 
Cette question du « vrai » Baye Fall pourrait en elle-même faire l‟objet d‟une thèse en 
s‟intéressant aux critères d‟authentification (Lindholm, 2013; Meintel, 2014). Qui est une 
« source fiable »?
49
 Ceux qui sont détenteurs du savoir et qui, ainsi,  font autorité?  Donc les 
conférenciers qui circulent à travers les réseaux mourides ou les érudits de la communauté? 
Ou, est-ce plutôt ceux qui ont vécu l‟expérience des daara au Sénégal? Interroger « la masse » 
a posé problème tout au long de mon terrain. Car, j‟ai en effet choisi de prioriser le critère de 
l‟authenticité incorporée (Meintel, 2014). Ceux que j‟interrogeais étaient ceux qui se sentaient, 
qui aimaient ou qui voulaient devenir Baye Fall. En bref, dans le choix de mes répondants se 
dessinait l‟importance de l‟affectif, déjà.  
 
                                                 
49
 « C‟est ça que je voulais te suggérer. J‟ai une suggestion à faire parce que, quand tu veux avoir la bonne 
information, tu veux écrire sur quelque chose, c‟est bon d‟avoir une source qui est fiable. J‟appelle source fiable, 
moi je ne me considère pas comme une source fiable, pour te dire » (Masseck, conversation). 
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Cette question de la fiabilité des sources fait émerger celle de la méconnaissance, chez 
mes interlocuteurs, de l‟anthropologie, souvent confondue avec la théologie. L‟authenticité de 
ceux qui ont un rapport affectif au Bayefallisme ne semblait pas faire consensus en raison du 
poids de l'authenticité basé sur la tradition (Lindholm, 2013). Réitérer que je voulais connaître 
ce que vivaient les Baye Fall, et non pas le Bayefallisme en tant que doctrine théologique ne 
semble pas un problème spécifique à mon terrain. Il est partagé par mes collègues en 
anthropologie de la religion (Maillé-Paulin, 2016). Cependant, ce problème a permis de 
construire mon objet de recherche. Car, à travers ce processus de catégorisation des autres 
comme Baye Fall (ou non), je me suis rendu compte que personne ne faisait consensus. 
Qu'ainsi, même ceux qui semblaient remplir toutes les modalités d‟authentification des 
bayefallités présentaient certaines défaillances aux yeux de leurs condisciples. Pour plusieurs, 
le problème était celui du lieu : les « vrais » ne se trouveraient qu‟au Sénégal. Pour d‟autres, 
c‟était la question du faire : on pouvait peut-être être ici au Québec et être Baye Fall, mais il 
est nécessaire de faire quelque chose pour prouver sa bayefallité. Néanmoins, le problème, 
non résolu, est de savoir exactement ce que doit faire un Baye Fall? Doit-il privilégier les 
pratiques religieuses telles que le sikar ou plutôt le travail physique? Pour qui doit-il travailler: 
son cheikh, les mourides, les musulmans ou les autres en général? Doit-il se vêtir en Baye 
Fall? Fréquenter une Dahira? Est-ce qu'il a l'obligation de faire allégeance à un cheikh Fall? 
Peut-on être Baye Fall et être un disciple d'un cheikh Mbacké? Peut-il faire les cinq prières 
rituelles et être un vrai Baye Fall? Et le jeûne du ramadan? Est-ce possible de se dire Baye Fall 
en ne faisait rien de spécifique, seulement en affirmant avoir Cheikh Ibra Fall dans son cœur? 
Peut-on être Baye Fall sans être musulman?
50
 Mouride? Soufi? Certaine de ces questions 
seront abordées dans la partie analyse de mon mémoire, je me contenterais donc pour le 
moment de noter que d‟avoir accès aux « vrais » Baye Fall a été un problème. Mais, ce 
problème a permis de construire mon projet de recherche. Car, en ayant choisi de privilégier le 
critère de l‟authenticité incorporée, de la bayefallité telle est vécue, à l'intérieur des individus, 
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 Cette question a émergé suite à la rencontre avec une convertie européenne en voyage à Montréal qui affirmait 
être Baye Fall mais sans avoir passé par le processus de conversion à l'islam. Selon elle, plusieurs de ses 
condisciples européennes ont le même parcours. 
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j‟ai nécessairement mis de l‟avant la dimension réflexive et intersubjective de l‟expérience 
religieuse. 
 
3.1.4.2. Et les Yaye Fall? 
Parler des Yaye Fall, soit des femmes Baye Fall,  c‟est déjà effectuer un retour que je 
redoute sur ma relation avec les femmes sur le terrain : « Tu as peur des femmes! » me disait 
Youssoufa. J‟étais démasquée. Mon rapport à la sphère féminine est complexe et je n‟ai pas 
choisi de faire un terrain sur un milieu essentiellement masculin pour rien. Pendant un long 
moment, je me suis dit que je demanderais à quelques femmes mourides de faire une entrevue, 
même si elles ne s‟identifiaient pas comme Yaye Fall. Mais les tentatives de contact se sont 
soldées la plupart du temps, par ma faute, par des conversations très brèves et qui m‟ont 
laissée perplexe. Je n‟osais pas aller plus loin et, pour me déculpabiliser, j‟allais confirmer 
auprès des disciples qu‟il n‟y avait pas de Yaye Fall à Montréal. Ainsi, selon plusieurs 
répondants, les Yaye Fall existent, mais ne sont pas encore présentes ici. J‟ai donc lâché prise 
et pris la décision de n‟interroger que des hommes. Cette décision est à la fois un choix 
contextuel et influencé par ma relation au féminin. Néanmoins, cette non-présence des Yaye 
Fall à Montréal soulève la question du genre au sein du Bayefallisme et laisse une porte 
ouverte pour réfléchir sur la question des masculinités dans cette voie soufie. 
 
3.2. Réflexivité 
L‟objectivité scientifique est l‟idée selon laquelle la science produirait des 
connaissances neutres, qui ne seraient pas affectées par notre perception. Selon le 
sociolinguiste Philippe Blanchet, cette vision de la science vient de la transposition de l‟idée 
de neutralité des sciences de la nature dites « dures » aux sciences humaines dites « molles »  
(2009 : 146). En conséquence, les sciences humaines ont tenté de durcir leur rapport aux 
objets étudiés. Les phénomènes humains ont alors été extirpés de leurs contextes, atomisés et 
vidés de leur part affective. Selon l‟auteur, les sciences qui ont réussi à traiter leur objet 
d‟étude plus adéquatement sont celles qui ont privilégié des approches ethnographiques où le 
caractère humain et social des objets est assumé. Dans ces approches, le sujet est toujours 
présent : comme ethnologue, comme humain et comme auteur (Fabian, 2001: 12). La 
subjectivité fait référence à la production du savoir et à sa représentation. Elle pense 
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l‟implication du sujet, donc du chercheur en tant que sujet, sur son terrain (Fabian, 1991; 
Turner, 2000). Enfin, la réflexivité – en tant que démarche où l‟on s‟interroge sur soi-même et 
où l‟on est interrogé par les autres (Blanchet, 2009 :145) – est ce qui permet de faire émerger 
les implications de la présence de l‟ethnologue. Car, le terrain, avant d‟être un lieu où l‟on 
collecte des données, est une « expérience du partage du sensible » (Laplantine, 2005 : 11). Le 
débat objectivité/subjectivité a été dépassé à travers l‟exercice réflexif qui peut prendre la 
forme d‟une autoethnographie, condition de l‟objectivité selon Fabian (2001 :12). 
 
3.2.1. Limites de la recherche 
 
3.2.1.1. Motivations 
Cette sous-section se propose de réfléchir aux limites et aux répercussions de ce 
mémoire sur l‟anthropologue et les répondants. Tout d‟abord, je vais interroger la démarche 
initiale. La première étape consiste à mettre en lumière les motivations du chercheur 
(Blanchet, 2009 : 148). Qu‟est-ce qui m‟intéresse dans le Bayefallisme? Est-ce que je suis 
croyante? Musulmane? Baye Fall? Yaye Fall? Les questions se sont accumulées et les 
réponses ont évolué sur le temps, long, du terrain. Ce qui nous m‟intéresse, ici, est ce qui se 
dessine derrière les questions. En fait, le problème semble plutôt être celui de l‟étude du 
religieux plutôt que celui de l‟étude d‟une culture autre. Comme le souligne Meintel en se 
référant à Hervieu-Léger « there is no high scientific ground from which to speak ». Que l‟on 
soit croyant ou non, adhérant d‟une religion ou pas, notre position est toujours critiquée et 
critiquable (Meintel, 2007 : 136). Ce qu‟il me semble important de garder en tête est que l‟on 
ne choisit pas son terrain au hasard. Et que dans mon cas, c‟est un certain désir d‟être affectée 
et de modifier ma vision du monde qui l‟a motivé. 
 
3.2.1.2. Méthodologie 
Ensuite, penser les limites de la démarche, c‟est aussi s‟interroger sur la méthodologie. 
Si les sciences sociales – du fait de leur approche qui met l‟accent sur l‟expérience et de leurs 
conclusions prudentes – sont souvent jugées insatisfaisantes par le grand public, leur proximité 
avec des phénomènes humains que l‟on cherche à comprendre fait que l‟on a plus que jamais 
besoin d‟elles (Blanchet, 2009 : 147). Mais, cette proximité, présente entre autres dans 
l‟approche expérientielle, nécessite, pour se protéger d‟une possible instrumentalisation, une 
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bonne dose de réflexivité. S‟interroger sur la démarche, donc sur notre expérience, amène à 
penser l‟implication du chercheur sur le terrain. Rémi Hess, sociologue français, fait la 
distinction entre s‟impliquer et être impliqué (2001). S‟impliquer c‟est participer, travailler 
avec les personnes présentes sur le terrain.  Dans mon cas, comme me le répétait souvent 
Yakou, il s‟agissait de « faire sa job de Baye Fall ». Mais, que faire de cette expérience et, où 
se trouve-t-elle dans ce mémoire? Et, est-ce que faire l‟expérience sur le terrain consiste en 
une participation complète, qui prendrait la forme d'une conversion de l'ethnologue dès le 
début de son terrain (Lapassade, 2002: 379)? 
 
Au-delà de la question de la conversion ou du mode d‟adhésion à la voie Baye Fall, qui 
a été discutée dans le chapitre 2, qu‟est-ce que s‟impliquer en tant que Baye Fall? Quelle est la 
place de la présence sur le terrain dans l‟implication? Si je me réfère au modèle du vrai  Baye 
Fall produit par mes répondants, j‟aurais dû donner tout mon temps et toutes mes ressources, 
« être 24 heures sur 24 au service de Dieu ». Autrement dit, être en tout temps affectée. Or, un 
terrain, c‟est avant tout un moment comme un autre dans le quotidien. À la fois extraordinaire 
et profondément ordinaire de par le temps long qui le routinise, de par les moments où il 
semble ne se passer strictement rien. Mais, le terrain c‟est aussi ce qui devient notre meilleur 
ami, ce qui finit par occuper nos pensées jours et nuits, 24 heures sur 24.  Alors, peut-être ai-
je, pendant un moment, été une vraie Baye Fall? L‟exercice réflexif m‟a aussi amenée à 
réaliser que le terrain est aussi marqué par de longs moments d‟ennuis. Des soirées 
incroyablement longues,  des moments où la faim me tenaillait, où l‟effort de traduction du 
wolof était trop difficile pour aujourd‟hui, mais aussi des moments de malaise devant les 
nombreuses sollicitations financières ou les incitations à devenir mouride ou Baye Fall, donc à 
une conversion à la fois religieuse et spirituelle. 
 
Tous ces éléments, après réflexion, me donnent à penser que mon l‟expérience était 
incomplète. Que je n‟aie jamais été ne serait-ce même qu‟aspirante Baye Fall. Et, cette 
incomplétude a été une source d‟inquiétude, de malaise, soulevant à la fois des questions 
morales et éthiques tout au long du terrain. Quand être là? Quand donner de son temps, de son 
argent, combien, à qui? Est-ce bien de ne pas toujours donner? De rester assise et de ne pas 
travailler? Ou de refuser d‟aller s‟asseoir dans la salle de prière pour rester dans la cuisine? De 
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rester avec les hommes alors que je suis la seule femme? D‟être fatiguée et de vouloir rentrer? 
De ne pas vouloir devenir Baye Fall ou mouride? Ou d‟avoir envie de se départir, pour un 
moment, de sa veste d‟anthropologue? 
  
La démarche expérientielle, il me semble, peut être appréhendée à partir de ces 
questions, et non de leurs réponses. Et à partir de ces moments, somme tout angoissant où l‟on 
se dit que c‟est trop difficile et que l‟on devrait sortir du terrain pour un temps. De ces 
moments émerge quelque chose, finalement, d‟assez simple : le caractère profondément 
humain, et donc intersubjectif, du terrain.  Et, c‟est peut-être dans cette humanité – composée 
d‟un cumul variable de culpabilité, de moments de paresse et d‟ennui, mais également 
d‟extase spirituelle et de relations affectives sincères – que semble être la vraie expérience 




Par ailleurs, les limites se situent également du côté des résultats et de leur véracité. 
Comme le souligne Johannes Fabian: « ethnographic writing is considered more or less 
successful depending on whether its meets criteria of rhetorical and perhaps aesthetic 
persuasiveness » (2001: 21). Le récit ethnographique de ce mémoire prend, il me semble, la 
forme d‟une belle histoire dont je suis la narratrice. Mais est-il vrai? Ce qu‟il raconte est vrai 
au sens où l‟entend Agier, pour qui les résultats sont épistémologiquement vrais, car ils sont 
nés de la « rencontre ethnographique » (2015 : parag.3). Ce que l‟on écrit est vrai parce qu‟on 
le sait. La vérité ici, semble à la fois un espace rassurant, fixe et pourtant très dynamique, car 
purement conjoncturel. Philippe Blanchet souligne qu‟un des aspects de la réflexivité est de 
souligner la partialité de la représentation (2009 : 149). Cette partialité est le fait, entre autres, 
de l‟ancrage temporel des rencontres. Est-ce que ce que j‟écris sur les Baye Fall est vrai?  Il 
semble qu'à ce moment, ce que j‟ai appris et écris était vrai. Peut-être maintenant cela ne l‟est-
il plus. En fait, comme nous le disent Clifford et Marcus, peut-être qu'il faut penser que je n‟ai 
écrit que ce que j‟ai réussi à savoir sur les Baye Fall sans toucher à la question de la véracité, 
car : «  I‟m not sure I can tell the truth…I can only tell what I know » (1986: 8). C'est donc 
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dans cette difficulté à dire si ce que j‟ai entendu, observé et analysé et vrai que peuvent se 
dessiner les limites de notre mémoire.  
 
Mais, la partialité vient aussi de la forme que prend ce savoir. Le récit ethnographique 
part du vécu pour en faire un texte;  et ce processus fixe des relations humaines et les 
synthétise. Plus que le manque d‟espace, dans ce mémoire, pour tout aborder, cette partialité 
fait émerger les rapports de pouvoir inhérents au savoir. Savoir c‟est décider quoi dire, quoi 
écrire. Donc, être réflexif, c‟est mettre de l‟avant que c‟est l‟anthropologue qui décide « ce qui 
est dicible et ce qui ne l‟est pas » (Blanchet, 2009 : 149). Une volonté de posture éthique 
implique donc de présenter les résultats comme étant partiels. Car ce que l‟on choisit de voir et 
d‟écrire «  all involves choices » (Tedlock, 1991 : 72). Et, ces choix mobilisent  la recherche 
d‟un équilibre entre les retombées pour la communauté et celles pour la discipline 
anthropologique. Car écrire, c‟est choisir ce qu‟on va dire, mais aussi ce qu‟on se sent capable 
de dire. Tout ce qui a été vécu, ce « qui est resté collé à la peau de l‟ethnographe – des 
situations, des impressions, des visages, des mots – se révèle comme la matière brute du savoir 
„vrai‟ » (Agier, 2015 : parag.4).  
 
Mais, cette matière brute se situe avant tout dans l‟intersubjectif, quelque part entre 
moi et eux, dans nos présences, dans ce nous en tant que configuration sociale qui fait le 
terrain (Turner, 2000). Enfin, si dans cette section j‟ai exposé les limites de l‟approche 
expérientielle, reste maintenant à savoir pourquoi : d‟où viennent ces limites? Dans la dernière 
section, je vais explique pourquoi l‟expérience ethnographique est nécessairement humaine – 
et donc réflexive et intersubjective – et de quelles manières cela affecte le « projet de 
connaissance» (Favret-Saada, 2009 : 158). 
 
3.2.2. Se présenter 
Penser la dimension humaine de l‟expérience ethnographique, commence tout d‟abord 
par soi, par sa présence en tant qu‟ethnologue. Comment ai-je été perçue par mes répondants 
(Pézeril, 2007 : 2)? Fava soutient que l‟anthropologue n‟a aucun contrôle sur les rôles qui lui 
sont assignés sur le terrain et sur la manière dont ceux-ci évoluent (2014 : 43). Lorsque Gérard 
Althabe, anthropologue français, se demande qui il est pour ses interlocuteurs, il met de 
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l‟avant l‟importance des relations entre l'anthropologue et ses répondants.  Fava, dans son 
ouvrage critique sur l‟œuvre d‟Althabe, précise que « l‟anthropologue  n‟entre pas en contact 
avec des cultures, mais avec des personnes par des rapports concrets »  (Fava, 2014 :131). 
Pour Julien Bernard, faire de la recherche ne peut être possible sans que soit considéré le 
rapport du chercheur à son terrain,  et celui-ci est  « entre autres, affectif » (2007: 111).  Selon 
Jean-Guy Goulet, sans ce postulat, que le monde est intersubjectif, donc constitué de relations, 
« l‟enquête de terrain n‟a pas de sens » (2011: 109).  C‟est depuis ces relations et le désir de 
reconnaissance entre les acteurs que des rôles sont assignés à l‟anthropologue. Le premier 
aspect qu‟il faut garder à l‟esprit, c‟est le peu de contrôle que l‟on a sur l‟issue de ces 
relations : 
 
 « Quelle que soit notre volonté et notre conscience, une fois sur le terrain l‟immersion est 
totale : nos interlocuteurs nous investissent dans leur monde et c‟est à partir de cette place qui 
nous est imposée que nous construisons notre démarche. » (Althabe et Hernandez, 2004 : 8) 
 
 Donc, pour comprendre les limites de ma recherche, les conditions de sa mise en place, 
il faut tenter de mettre en lumière qui j‟ai été pour mes interlocuteurs  (Fava, 2014 : 21). Lors 
de ma première entrée sur le terrain en 2013, je me suis présentée comme une simple 
étudiante. Un an et demi plus tard, je revenais, trouvant le même informateur clé dans la 
cuisine, et chacun me saluant comme si je n‟étais partie qu‟en vacances. La banalité de mon 
retour m‟a fait me demander qui j‟étais devenue. Une potentielle aspirante Baye Fall? 
Mouride? Musulmane?  Entre le rôle que l‟on expose et celui que l‟on veut nous attribuer, il 
semble y avoir un espace qui évolue et sur lequel on a peu de contrôle. Un espace qui rend la 
sortie de terrain problématique. Et, un espace dans lequel se trouvent tous les non-dits et les 
erreurs d‟interprétation, qui peuvent à la fois être riches et nous donner l‟impression, parfois, 
comme un mouride nous a précisé, « d‟avoir tout faux ».  
 
3.2.2.1. Qui suis-je? 
Pour comprendre les rôles, car ils sont pluriels, que l‟on peut m‟avoir assignés, il faut 
débuter par les caractéristiques visibles. Comme le souligne Tedlock, la question du genre a 
nécessairement une influence sur le terrain (1991: 79). Si je pensais connaître le rôle attribué 
aux femmes en Afrique de l‟Ouest, j‟ai parfois eu la naïveté de croire que le contexte, 
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migratoire, permettrait un rapport homme femme moins codifié et que mon genre poserait 
moins problème. La charge culturelle portée par le triptyque femme-jeune-célibataire a été 
complexe, et fait écho à la question du genre sur le terrain mis de l‟avant par Pézeril (2007). 
Comment, dans un contexte où la mixité n‟est pas encouragée, avoir l‟ambition de vouloir 
ethnographier le quotidien religieux de personnes ayant un genre autre que le mien?  
 
Pourtant, à cette question du genre s‟adjoint celle de l‟ethnicité. Devenir Blanche sur le 
terrain semble en effet avoir permis de dépasser, quelque peu, le fait d‟être assigné comme 
femme. Pézeril démontre en effet comment être une femme blanche permet : « d‟interroger les 
habitudes et les mœurs avec davantage de facilité » (2007: 8). La posture d‟extériorité, couplée 
à celle d‟une certaine connaissance des tabous qui caractérise les sociétés ouest-africaines, m‟a 
permis d‟oser poser certaines questions. Aussi, être Blanche semble m‟avoir donné plus 
facilement accès à un espace strictement masculin, la cuisine des Baye Fall.  
 
De plus, le contexte n‟étant pas le même que celui de Pézeril (qui a enquêté au 
Sénégal), je pouvais me poser à la fois comme étrangère et comme membre de la majorité. 
Pour certains, j‟étais la Québécoise qui pouvait faire un pont entre leur communauté et la 
société d‟accueil. Pour d‟autres, j‟étais un œil extérieur qui pourrait mettre en lumière « les 
problèmes » de la communauté. Rôles beaucoup trop grands, que je ne crois pas avoir joués. 
Au-delà de la place des caractéristiques visibles dans les rôles que l‟on m‟a assignés, quelle est 
la place du faire dans ces assignations? 
 
3.2.3. « Toi, tu es une Baye Fall » 
L‟expérience Baye Fall, comme je le démontrerai dans les chapitres 5 et 6, est un lieu 
intersubjectif. C‟est à la fois une expérience du monde (où l‟on s‟efface devant les besoins des 
autres) et dans le monde (où l‟on travaille en se remémorant Dieu à chaque instant). L‟aspect 
spirituel semble prendre moins de place que celui, visible, du faire dans l‟assignation. 
L‟expérience, intersubjective, a débuté par ma présence donc, d‟accepter d‟être affectée avant 
même de participer. Puis, par le fait de m‟être montrée disponible pour servir, laver, ranger. 
Enfin, en d‟adoptant une posture un peu plus humble et d‟attendre, avec les Baye Fall, pour 
manger, en dernier, ce qui reste, le màjjaal. C‟est, donc par ma présence, mais surtout par mes 
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actions que je suis devenue Baye ou Yaye Fall, une « vraie taalibe » ou une courageuse, une 
« njaambaar ». L'importance ici, était donc moins sur ma position religieuse ou spirituelle que 
sur ce que j'ai fait. Fava souligne que l‟assignation identitaire n‟est pas fixe, qu‟elle se décline 
comme « un mode concret d‟agir et d‟interagir » (2014: 21). Ce que je suis pour mes 
interlocuteurs a évolué, car plus que mes actions, l‟assignation se fait à partir des relations. Ici, 
la notion d‟implication d‟Althabe nous est utile.51 Elle permet de rendre compte que ce 
processus, né des relations, place l‟anthropologue moins comme un agent qui fait, que comme 
celui qui apprend. Par exemple, en étant assignée comme Baye Fall, j‟ai appris comment il 
fallait répondre, c‟est-à-dire avec humilité : « Non, je ne suis pas Baye Fall, c‟est trop 
difficile ». Et, c‟est dans ces moments où je reprenais quelque peu le contrôle de qui j‟étais 
pour mes informateurs que « things started making sense » (Jackson et Yves, 1996 : x). Car, 
c‟est dans l‟expérience de l‟implication que le projet de connaissance se déconstruit puis se 
reconstruit. 
 
3.2.3.1. Going native 
« The challenge is to be one with them yet not one of them. » (Obeyesekere, 1990 : 11) 
 
Se pencher sur les imbrications entre expérience humaine et projet de connaissance, 
c‟est toucher aux limites, implicites, de l‟approche expérientielle. Il faut participer, mais pas 
trop. Barbara Tedlock souligne que l‟histoire mythique de l‟anthropologie s‟est construite 
autour de quatre archétypes : l‟observateur amateur, l‟anthropologue de véranda, 
l‟ethnographe professionnel et celui qui s‟intègre à son terrain, soit celui qui « [is] going 
native » (1991 : 69). « Fais attention à ne pas devenir comme ton terrain! » me prévenaient 
certains collègues en me voyant porter des vêtements qui leur semblaient d‟inspiration Baye 
Fall. Où se situe la ligne, mince, entre participer et devenir comme son terrain? Pour 
Malinoswi, l‟observation participante nécessite qu‟il « behave like a native » (Tedlock, 
1991 :70). Comme le souligne Spradley, le chercheur expérimente le sentiment de «  being 
both insider and outsider simultaneously » (1980 : 57). Ce sentiment m‟a suivie tout au long 
de mon terrain. Avant de penser comment le terrain nous affecte et si je suis devenue native, il 
                                                 
51
 Voir la relecture de cette notion par l‟anthropologue italien Fernando Fava (2014 : 59-98). 
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faut savoir d‟où je partais. Tout comme son terrain chez les geishas a amené Dalby à se 
présenter en tant que biculturelle (Tedlock, 1991 : 70), j‟ai cette impression d‟être arrivée sur 
le terrain déjà à moitié africanisée. En effet, j‟ai commencé mes études en anthropologie parce 
que mon entourage me disait être revenue de mon séjour au Togo en tant que biculturelle, ni 
Africaine, ni Québécoise.  
 
C‟est peut-être de cette assignation ethnique ambiguë que provient mon intérêt à 
étudier un objet liminal, le Bayefallisme : qui n‟est pas « que » mouride, mais à la fois le 
« vrai » mouride. Ni que sénégalais, africain ou Noir mais qui a toutes les caractéristiques de 
l‟archétype du retour aux racines africaines (Savishinsky, 1994). Les Baye Fall, me disait 
Babacar, sont ceux qui  «  sont les moins culturels et c‟est pourtant eux qu‟on dit les plus 
culturels de fait de leur habillement ». Cette ambiguïté, qui m‟a fascinée, semble avoir 
caractérisé mon expérience de terrain : avoir essayé d‟être Baye Fall tout en sachant que je 
n‟arriverais pas à le devenir. Car le fait de participer fut à la fois une expérience plaisante, et 
ce qui m‟a permis de redonner un tant soit peu à la communauté. Ce n‟est donc pas dans un 
possible basculement où je serais devenue native qu‟il faut chercher les limites de cette 
approche, mais plutôt dans les difficultés à gérer l‟aspect humain du terrain. Dans la recherche 
d‟un équilibre entre l‟expérience humaine et celle, un peu froide, d‟ethnologue.  
 
3.2.4. Être affectée 
Chez Schaeffler,  l‟expérience religieuse transcende le quotidien. Elle vient défaire 
notre « grammaire», notre lecture du monde (2005 : 36) et, lorsque nous y retournons, notre 
regard est transformé. Le mécanisme semble être le même pour l‟expérience ethnographique. 
Les limites de l‟approche expérientielle, dans mon cas, ont touché à la sphère de l‟affectif.  
Une fois le terrain terminé, les liens crées sont toujours là. Quand peut-on dire qu‟un 
informateur a basculé dans la sphère de l‟amitié? Peut-il avoir les deux rôles? Comme le 
souligne Pézeril (2010), le fait de participer aux rites Baye Fall permet de trouver un espace de 
dialogue. Celui-ci, une fois créé, rend plus problématique la sortie que l‟entrée sur le terrain. 
Mais, pourquoi ce problème, si mon expérience n‟a pas modifié ma grammaire du monde 
jusqu‟à être devenue vraiment Baye Fall? En fait, selon Stoller, il est possible d‟être 
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profondément affecté, au sens où Favret-Saada l‟entend, sans que la question du vrai et du 
faux des croyances soit abordée (Bowie, 2006 : 8-9).  
 
Pour Jeanne Favret-Saada, ethnologue française, être affecté est une « dimension 
centrale du travail sur le terrain » (2009 : 145).  Car, ce que nécessite l‟approche 
expérientielle, c‟est en premier lieu d‟admettre que ce que les Baye Fall croient soit vrai. Donc 
d‟assumer d‟être affecté en modifiant notre grammaire du monde. Comment le faire 
sincèrement? L‟idée de vérité chez William James nous sera d‟une grande utilité. Selon ce 
philosophe : «Truth happens to an idea. It becomes true, is made true by events. Its verity is in 
fact an event, a process» (1978: 97 dans Jackson, 1996: 4). Il semble que c‟est dans cette 
possibilité de modifier ce qui est vrai pour soi que se trouve un élément pour nous permettre 
de comprendre ce qui nous affecte. Il s‟agit de cette décision, empathique, de considérer 
comme vrai ce que nos répondants croient. Car, en acceptant que les autres soient comme moi, 
c‟est-à-dire qu‟ils croient à ce qui est vrai pour eux, l‟expérience ethnographique peut exister, 
car un dialogue est possible. C‟est dans cette sphère de l‟affectif, à la fois intersubjective et 
interexpérientielle (McGuire, 2008 : 113), que des amitiés se sont crées mais également que 
les savoirs sur les Baye Fall se sont produits. L'expérience ethnographique semble ne pouvoir 
être, avant tout,  une expérience humaine. 
 
3.2.4.1. Affecter les autres 
Comme il est de mise en anthropologie, il est nécessaire de considérer l‟implication du 
chercheur sur le terrain. En pensant que mon projet s‟est bâti principalement (voire même 
uniquement) à partir de l‟affectif, il est nécessaire de tourner le regard vers les autres. Ce n‟est 
pas que moi qui ai été touchée. Les émotions sont, en effet,  issues des relations et, donc « blur 
the boundary between individuality and sociality » (Svasek et Skrbis, 2007: 370). Marc Augé 
nous rappelle que le regard de l‟anthropologue est par nature subversif et que sa tâche est 
d‟enseigner à ses informateurs que ce qu‟ils considéraient comme naturel est un fait culturel 
(Augé, 2013 : 24). Pour plusieurs de mes répondants, mes questions ont été bouleversantes; 
pour d‟autres, elles les ont impatientés. 
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Penser comment j‟ai affecté les autres fait référence à la sphère des relations. Si 
l‟anthropologue change le terrain,  les répercussions de sa présence ne doivent pas être 
surdéterminées (Pézeril, 2008 : 21). Mais surtout, ce terrain ne doit pas être pris comme une 
entité fixe : il n‟est qu‟intersubjectif et je n‟ai été dans l‟absolu, surtout,  qu‟une présence de 
plus. Le terrain, le lieu de culte, a existé avant et à l‟extérieur de moi. De plus, on apprend très 
vite, qu‟on le veuille ou non, à se faire oublier.  
 
Comment ai-je affecté les autres? Il y a, dans le processus d‟assignation des rôles, 
nécessairement, des attentes sur le rôle que chacun voudrait nous voir jouer. Chacun, sur mon 
terrain, voulait que je sois une amie, une disciple, une femme, une Québécoise, une croyante, 
une porte-parole voire une journaliste bref, tout sauf une anthropologue.  Et, de ces rôles 
multiples, que je ne pouvais tous endosser, sont nés des attentes, des non-dits, des déceptions 
et des silences. Tout ce pan de mon terrain est occulté par le « blanket-term „informants‟, 
implying a fixed role and fixed relationship that seems to appear from nowhere » (Turner, 
2000: 53). Sous le couvert de pseudonymes donnés aux répondants, toute cette sphère 
affective est réduite au silence. Par le même fait, ce que Ridler décrit comme: « The dense 
fabric of friendship, its close-woven texture, multiple-sometimes conflicting-role expectations, 
its emotional weight in carrying us beyond the conceptual boundaries of self » (1996: 250) est 
occulté. Le fait de ne pas avoir pu jouer tous les rôles, d‟avoir été parfois trop anthropologue 
et parfois beaucoup trop amie ou aspirante Baye Fall semble être la répercussion principale de 
ma présence sur le terrain. Mais, c‟est en dépit ou c‟est même grâce à ces déceptions qui 
m‟ont perturbée que le projet de connaissance a pu, il me semble, exister. 
 
3.2.4.2. Affecter le terrain 
« Accepter d‟être affecté suppose toutefois qu‟on prenne le risque de voir s‟évanouir son 
projet de connaissance. Car, si le projet de connaissance est omniprésent, il ne se passe rien. 
Mais, s‟il se passe quelque chose et que le projet de connaissance n‟a pas sombré dans 
l‟aventure, alors une ethnographie est possible. » (Favret-Saada, 2009 : 158-159) 
 
Donc, quelles sont les répercussions de ce bouleversement sur mon projet de 
connaissance? Comment s‟est composé cet objet qui semble maintenant cohérent? Ce 
processus d‟objectivation ne fut pas un chemin linéaire. Chez Heidegger, la compréhension et 
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l‟interprétation s‟acquièrent, se construisent, à travers le savoir et les expériences partagées : 
« As we understand something we are involved and as we are involved we understand » 
(Welch, 1998, cité dans Reiners, 2012: 3). Ce cercle herméneutique nous est utile pour tenter 
de nous déculpabiliser du désordre qui, finalement, semble avoir caractérisé ce terrain. Pour 
tenter de comprendre le processus qui a fait que la problématique s‟est reconstruite jusqu‟à la 
fin.  
 
Par ailleurs, la perturbation créée par la place de l‟affectif semble être la cause de ce 
manque d‟ordre. Mais, il faut se demander : est-ce que le terrain doit nécessairement être un 
moment ordonné? Comme le souligne Jackson et Ives, si ce que l‟on cherchait était déjà 
clairement établi : « we could have stayed safe and warm at home » (1996 : ix). L‟expérience 
du terrain se construit à mesure qu‟on le fait. Et, c‟est dans cet aspect que, finalement, le fait 
d‟avoir été affecté semble plus que normal, voire nécessaire. Il est impossible de rester dans 
son coin avec son calepin. Il faut aller vers l‟autre et assumer que ces rencontres puissent nous 
bouleverser sans qu‟on ne puisse toujours l‟admettre. C‟est peut-être la seule chose vraiment 
importante que j‟ai apprise. Au-delà de ma tentative de mettre en lumière les différentes 
modalités d‟être Baye Fall, ce mémoire semble prendre vraiment son importance dans ce 
processus de lâcher-prise et en soulignant qu‟un terrain ne peut être qu‟affectif. C‟est en 
gardant nos rapports sociaux vivants et en les intégrant dans mon quotidien que le terrain est 
venu me rappeler combien les interactions interpersonnelles qui sont produites par cette 
expérience (McGuire, 2002 : 201) – celle de devenir membre d‟une « communauté 
d‟émotions » (Marranci, 2008 : 77) – nous rendent, anthropologues, vulnérables. 
 
 Mais, est-ce que les émotions sont si extraordinaires? Si elles naissent des relations, 
sont-elles alors des « catégories ordinaires de la vie sociale » (Bernard, 2007: 110)? Car, si 
l‟expérience du terrain est avant tout un moment ordinaire, de rencontre avec les autres, s‟en 
rendre compte c‟est toucher à la relation la plus complexe qui soit, celle avec soi-même, car : 
« Le chercheur ne peut se permettre le luxe de ne penser qu‟à apprendre à vivre avec les autres 
sur le terrain. Il doit continuer à vivre avec lui-même (Whyte, 2002 : 344, cité dans Pézeril, 





Finalement, ce chapitre a mis en lumière que la réflexivité est à la fois ce qui permet 
d‟objectiver le terrain et ce qui lui permet d‟exister. Si j‟ai choisi de situer cette réflexion dans 
la perturbation que les relations humaines ont eue sur mon terrain, c‟est qu‟il me semble que le 
projet de connaissance ne peut que se situer dans ces moments complexes. Que c‟est à partir 
de ces tensions, de ces moments d‟ennui ou du sentiment de ne pas être à sa place ou d‟être 
trop amie que l‟ethnographie, existe. Mais, est-ce que faire du terrain ne peut être pensé qu‟à 
travers les relations sociales? Reste-t-il encore de la place pour la recherche objective, 
sérieuse, scientifique? Pour les Baye Fall, pour ceux qui ont été mes hôtes, ceux avec qui j‟ai 
vécu, j‟ai eu à prendre au sérieux ce qu‟ils m‟apprenaient (Goulet, 2011 : 211), ce qui m‟a 
permis d‟être là et incluse. Néanmoins, cela m‟a donné des responsabilités, la première étant 
de devoir me positionner. Au-delà des choix quotidiens (venir ou non à un rituel ou à un 
évènement, rester plus tard ou venir plus tôt pour aider), qui sont des moments où l‟on retrace 
sans cesse nos propres limites, se trouvent des choix plus grands. Car, baigner dans un milieu 
spirituel ne se fait pas sans questionnement, ou plutôt se fait parce qu‟on se questionne. On ne 
choisit pas son terrain au hasard. Et, le terrain est avant tout un moment de vie comme un 
autre. Parfois, il s‟agit d‟un moment très ordinaire où l‟on vit aussi, notre propre trajectoire, 
où l'on fait nos propres choix, spirituels, religieux, affectifs. Ceux-ci nous laissent parfois avec 
un certain malaise de ne pas pouvoir tenir absolument tous les rôles que l‟on nous a assignés, 
de ne pas avoir réussi à être tout ce que chacun aurait voulu que l'on soit. On choisit ce que 
l‟on peut et comment on veut le vivre – et, nécessairement, ce choix ne fait jamais consensus.   
Dans les relations à la fois sporadiques, épisodiques et soutenues vécues sur le terrain se joue 
une constante renégociation de ces rôles. Apprendre à faire du terrain à travers l‟approche 
expérientielle m‟a semblé avant tout un moment de lâcher-prise. Pourtant, si, je le démontrerai 
plus loin, être Baye Fall « c‟est dans le cœur », donc que cela consiste à faire passer les autres 
avant soi, peut-être l‟ai-je été, un tant soit peu? En acceptant d‟être affectée, en laissant le 
terrain devenir un moment de vie parfois extraordinaire, sensible, empathique, à la fois 
sincère et complexe, il me semble que j‟ai pu goûter, un peu, à la vraie expérience Baye Fall.  
Celle du cœur. 
  
4 – Une Dahira à Montréal : Où sont les Baye Fall ? 
 
Introduction 
Comme nous l‟avons vu dans notre deuxième chapitre, la Dahira fut l‟épicentre de 
notre terrain. Lieu de culte montréalais invisible, la Dahira, avec ses odeurs de café Touba, 
d‟encens et ses bruits de coton empesé, le bazin,  nous a semblé être un voyage au Sénégal 
chaque samedi. Pourtant, il s‟agit également du lieu où notre sujet de recherche s‟est opacifié. 
C‟est en fréquentant la Dahira que nous nous sommes rendu compte que Baye Fall et mouride, 
c‟était à la fois la même chose et deux postures distinctes. Si notre question de recherche 
concerne la posture Baye Fall, nous ne pouvons l‟aborder sans nous référer plus largement à la 
Mouridiyya.  Dans ce chapitre, nous regardons d‟abord cette tariqa dans la littérature, pour 
ensuite comprendre l‟émergence de la Dahira en tant qu‟institution urbaine. Puis, nous allons 
situer notre terrain dans le paysage montréalais, exposer ses ritualités ordinaires et 
extraordinaires et dessiner brièvement notre problème de recrutement de répondants. 
 
4.1. La Mouridiyya dans la littérature 
Depuis l‟époque coloniale, la Mouridiyya fascine. Des thèmes de recherches ont 
traversé la littérature tels que l‟étude de la doctrine mouride du travail (Couty, 1972; Kariya, 
2012; O‟Brien, 1971; Sy, 1980), les liens avec le développement de l‟agriculture (Cochrane, 
2012; Copans, 1980), les processus d‟urbanisation touchant la Mouridiyya au Sénégal (Diop, 
1981; O‟Brien, 1988) et les évènements religieux au Sénégal (Bava et Gueye, 2001; Jong, 
2010; Rosander, 2004). À partir des années 1980, les processus migratoires vécus par la 
société sénégalaise ont permis le développement d‟un champ de recherche foisonnant. Du 
travailleur agricole infatigable, la figure du disciple mouride est devenue celle du commerçant 
(Salem 1981), voir du transmigrant hypermobile circulant entre le Sénégal, l‟Europe et les 
États-Unis. 
 
Cette figure a contribué à la réification de la Mouridiyya comme l‟archétype d‟une 
communauté transnationale. Ce sont en effet les thèmes du commerce, des réseaux, des 
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transnationalités, donc des mobilités mourides, qui ont contribué à nourrir le champ de la 
mouridologie en sciences sociales (Babou, 2002; Bava, 2003; 2005; Bava et Gueye, 2000; 
Dell, 2013; Diouf, 2000; Ebin 1996, 1993, 1992; Kaag, 2008; Kane 2011, 2009; Mulango, 
2005;  Peltonen, 2014; Riccio, 2006, 2004, 2003, 2001; Tankard, 2003; Thu Nhi Dang, 2013). 
L‟émergence des études sur le genre a contribué à plusieurs recherches articulant femmes et 
islam au Sénégal (Mbow, 2011); sur la figure féminine mouride, Mame Diarra Bousso et le 
pèlerinage à Porokane qui lui est dédié (Rosander, 2015; 2004; 1998), puis sur les différents 
aspects des mouridités féminines à Montréal (Traoré, 2014, 2012), à New York (Babou, 2008; 
Buggenhagen, 2012) et au Sénégal (Coulon, 1988; Grabski, 2009). 
 
Outre l'importance de la question de femmes et islam, c‟est en tant qu‟agent de 
développement (Maestro, 2006) que la Mouridiyya a fait couler le plus d‟encre. Comme le 
précise l‟anthropologue Sophie Bava, l‟aspect religieux a suscité moins d‟intérêt dans les 
recherches sur la Mouridiyya en contexte transnational (2003 : 151). Donc, comme le souligne 
Jean Copans dans la préface de Pézeril (2008 :7) dans la littérature sur la Mouridiyya « un 
silence impressionnant » subsiste. La voie du Bayefallisme (Audrain, 2004; Bocci, 2010; 
Maucci, 2003; Dieng, 1993; Morris, 2014; Pèzeril, 2008, 2008A, 2010; Shavishinsky, 1994; 
Vernazzani, 2012) a en effet reçu beaucoup moins d‟intérêt au sein des sciences sociales. De 
plus, en contexte migratoire, les religiosités individuelles au sein de cette tariqa n‟ont été le 
sujet central d‟aucune étude. Mais, pour aborder ce sujet, il faut tout d‟abord nous intéresser à 
un élément qui traverse la littérature.  
 
En effet, pour étudier « l‟économie spirituelle transnationale » (Kane, 2009) en 
contexte dakarois ou migratoire, le point de départ demeure le lieu de culte, la Dahira. Il est 
important de noter que cette institution est une innovation qu‟il faut contextualiser au sein des 
processus d‟urbanisation sénégalais, car : « au début, les mourides étaient des étrangers en 
ville » (Diop, 1981 : 79) et non comme une réponse au contexte migratoire (Riccio, 2006). 
Selon Villalon, les Dahiras regroupent de plus en plus tous les disciples de Serigne Touba 
plutôt que ceux d‟un même cheikh (1995 : 117). Nous avons en effet constaté la pluralité des 
allégeances à l‟intérieur de la Dahira de Montréal même si les familles Mbacké semblent plus 
représentées que celles Fall. Plus qu‟un lieu de culte, elle articule les rôles d‟une congrégation 
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(Yang et Ebaugh, 2000) et d‟un espace spirituel. Mais, loin d‟être deux aspects distincts, il 
semble qu‟ils participent tous les deux aux mouridités et aux bayefallités. Si être Baye Fall est 
une expérience intersubjective, la Dahira est le lieu principal d‟observation qui nous a permis 
de formuler notre hypothèse. 
 
4.1.1. La Dahira - une institution urbaine 
O‟Brien souligne l‟importance des daara, en contexte rural, pour comprendre le succès 
de la Mouridiyya (1971 : 163). La Dahira, en tant qu‟organisation urbaine est l‟initiative de 
Cheikh Mbacké Gaindé Fatma, petit-fils aîné de Serigne Touba, au cours des années 1940 
(Babou, 2002). Selon Babou, la Dahira était nécessaire pour assurer la cohésion et la 
continuité mouride. En migrant en ville, les disciples s‟éloignaient de leur cheikh. La Dahira 
devenait alors le lieu pour connaître les autres disciples présents dans sa ville ou son quartier 
(Diop, 1981 : 79).  Les rencontres entre condisciples ont alors permis, dans une certaine 
mesure, de remplacer les cheikhs.
52
 Ces derniers trouvaient alors un lieu fixe où aller visiter 
leurs disciples, réunis hebdomadairement. Selon Diop, la Dahira est « la base du mouridisme 
urbain » (1981 : 135). Nous regarderons, dans la section suivante, comment cette institution se 
vit à Montréal. 
 
4.1.1.1. Dahira de Montréal : histoire d’une communauté sénégalaise 




a une histoire qui fait écho à celle 
de plusieurs lieux de culte. À ses débuts, sous la forme d‟une association de disciples se 
réunissant chez l‟un et chez l‟autre, elle a loué un local sur la rue Beaubien partagée, pendant 
quelques années avec la voie de la Nashqubandiyya (Leblanc, 2013). Puis, en 2006, la Dahira 
a emménagé au local où nous avons effectué notre terrain. Elle a également, dans la même 
                                                 
52
 Cet élément est présent plus largement dans le soufisme. En effet, l‟importance de la relation maître-disciple, 
que nous avons abordée dans le chapitre 2 est renégociée en contexte de globalisation. Les tariqa sont dispersées 
à travers le monde. Les cheikhs n‟étant pas présents quotidiennement avec leurs disciples, les rencontres entre 
condisciples deviennent une autre manière de forger le caractère. 
53
 Sope : signifie quelle est sympathisante de Serigne Fallou, un fils de Cheikh Amadou Bamba. 
54
 Le nom Nourou Darayni a été choisi par le troisième khalife général en référence à un khassaide de Amadou 
Bamba. C‟est le khalife qui donne la permission, le ndigel pour la mise sur pied des Dahira. 
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période, vécu des problèmes internes touchant l‟organisation. Une scission s‟est alors 
effectuée. Les disciples qui ont décidé de partir ont depuis mis sur pied une autre Dahira. Ils 
sont propriétaires d‟une maison située à Terrebonne, en banlieue nord de Montréal. Nous 
n‟avons pas effectué d‟observation là-bas, le temps ne nous le permettant pas, mais, plusieurs 
membres la fréquentant viennent visiter ceux de Montréal et sont présents pendant les 
évènements mourides. 
 
4.1.1.2.Un lieu de culte invisible 
La Dahira de Montéal est située dans Côte-des-Neiges, quartier pluriethnique de 
Montréal (Meintel et coll., 1997). La rue sur laquelle elle se trouve est l‟exemple type de la 
cohabitation religieuse en espace urbain, car un nombre impressionnant de lieux de culte s‟y 
trouvent. Juste à côté de la Dahira est présente une mosquée dont le bâtiment est récent, sur 
deux étages, appartenant à la communauté du Bangladesh. Dans le bâtiment de la Dahira se 
trouve une garderie et au dernier étage, une église évangélique. Une seule affiche avec la 
photo de Cheikh Ahmadou Bamba nous indiquait que la Dahira se trouve au premier étage. Le 
lieu de culte est donc, à l‟instar de plusieurs lieux de culte minoritaires à Montréal, invisible 
(Meintel et Mossière, 2013). Cette photo disparaîtra, sans que nous sachions pourquoi, au 
cours de notre terrain. 
 
4.1.1.3. « Nous on fait de la résistance culturelle » 
L‟invisibilité évoquée ci-dessus détermine la nécessité de nuancer un des objectifs 
nommés par plusieurs disciples. En effet, à maintes reprises, la Dahira nous a été présentée 
comme un lieu qui permettrait de faire connaître les enseignements de Serigne Touba à la 
société d‟accueil. Mais force est de constater que l‟invisibilité du lieu du culte, la « résistance 
culturelle » − dont nous parle Papa, mouride impliqué dans le bureau de la Dahira, qui fait que 
les enseignements religieux ne se font qu‟en wolof (alors que la majorité maîtrise bien le 
français) − et la monoethnicité de la Dahira ne contribuent pas, pour l‟instant à la réalisation 
de cet objectif.  Selon le jawrin (responsable moral) de la Dahira Montréal : « la Dahira est un 
puissant outil d‟intégration sociale » et elle sert de « courroie de transmission entre les 
autorités religieuses de Touba et les talibés » du Sénégal et de partout dans le monde (Diouf, 
2015). Il s‟agit, donc, dans les discours officiels, d‟un lieu par et pour les disciples.  Selon un 
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répondant Baye Fall présent à Montréal, les Dahiras sont utiles pour que « les gens d‟un même 
pays se voient » et en tant que « zone spirituelle » pour être plus proche de Dieu.   
 
L‟importance des sociabilités ethnico-nationales, notée en 2014 par Traoré, nous est 
apparue encore plus clairement à travers plusieurs terrains informels chez d‟autres voies 
soufies à Montréal, qui fonctionnent davantage sur un mode pluriethnique.  Cependant, 
comme nous avons pu l‟observer lors d‟une visite entre Dahiras à Sherbrooke, cette Dahira 
régionale, qui comporte surtout des mourides, peut devenir multiethnique et faire place au 
français lorsque des individus, dans ce cas des Québécoises converties à l‟islam, décident d‟y 
adhérer. L‟opacité du culte pour un non-initié à la Mouridiyya ne serait donc que 




4.1.1.4. Sociabilités religieuses 
Comme le souligne Traoré (2014), à la Dahira, les liens avec les communautés 
musulmanes de Montréal ne sont pas soutenus. Malgré que la Dahira ait déjà partagé, jusqu‟en 
2006, un local avec la tariqa Nashaqubandiyya, les liens sont aujourd‟hui ténus.  Les 
sociabilités autres que nous avons pu observer rendent compte de l‟importance du critère 
ethnico-national, donc de l‟africanité, de la sénégaléité, voire parfois de la woloféité ou le fait 
d‟être wolof.56 En effet, les liens officiels les plus actifs sont ceux entretenus avec la 
communauté sénégalaise et guinéenne de la tariqa Tijaniyya. L‟appartenance de la 
Mouridiyya au soufisme ne semble être mobilisée que lors de la participation d‟une kurel de la 




 Enfin, les relations les plus actives sont celles intra-Mouridiyya.  Elles se matérialisent 
sous la forme de visites chez les autres Dahiras québécoises et dans une moindre mesure 
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 Nous avons observé, en 2015, une Dahira composée majoritairement de convertis Afro-Américains au 
Mouridisme à Philadelphie, aux États-Unis, où la problématique de la langue semble être source de division 
interne. 
56
 La plupart des discours ont retenu le critère national, donc le fait d‟être Sénégalais, comme plus important que 
les affiliations ethniques. Au Sénégal, l‟ethnie et la langue dominante sont wolof (Smith, 2010). 
57
 Le Mawlid est la fête de naissance du Prophète Muhammad (s). Depuis plusieurs années, à Montréal, cette 
rencontre regroupe plusieurs tariqa et la Mouridiyya est invitée à venir offrir une prestation de chants religieux. 
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canadiennes. Les liens nous sont décrits comme cordiaux, mais nous avons pu observer une 
certaine conflictualité entre la Dahira de Montréal et celle de Terrebonne. Nos questions sur le 
sujet, tout au long du terrain, ont soulevé des malaises. À plusieurs reprises, des disciples nous 
ont assuré que les deux Dahiras œuvrent pour Serigne Touba et qu‟il n‟y a aucune tension. 
Pourtant, au cours de l'été 2016, des initiatives ont été mises en place pour rapprocher les deux 
Dahiras, celle de Montréal et celle de Terrebonne. Des liens plus sporadiques sont entretenus 
avec celle de Sherbrooke et, dans une moindre mesure, avec celle de Trois-Rivières. Les 
relations entre Dahiras est un sujet qui nous a paru sensible, car encadré par la sphère 
protocolaire mouride. Par exemple, les visites, comme celle que nous avons observée à 
Sherbrooke s‟organise à l‟avance, se font avec une délégation et avec un but précis, tel que 
l'invitation au Magal de 2015. 
 
4.1.1.5. Organisation, membres et financement 
L‟organisation interne de la Dahira de Montréal est un sujet qui a émergé de lui-même 
lors des moments de crises, au début de l‟année 2016. Ceux-ci se situent à deux niveaux; les 
relations avec la Dahira de Terrebonne et le mécontentement de plusieurs disciples envers la 
structure interne, le « bureau ». En fin de terrain, nous avons assisté à une Assemblée générale 
qui a été le premier pas du remaniement de cette structure. Cette démarche ne s‟est achevée 
qu‟à la fin avril 2016. Selon le jawrin, la Dahira est, depuis 2007, une fondation, donc elle a le 
statut d‟organisation de bienfaisance à caractère religieux. Elle aurait, en 2016, une centaine 
de membres. Pour devenir membre de la Dahira, il faut répondre au principe de « teew ak 
tegg » donc de « présence et participation. » Il n‟y a pas de montant fixe à donner ni de boîte à 
l‟entrée pour récolter des dons. Le paiement des factures fonctionne selon un mode de collecte 
et de négociation avec ceux qui sont présents. Les contributions peuvent donc être faites 
publiquement ou non, chacun pouvant donner discrètement sa contribution à un responsable 
ou par virement Interac.  
 
Pour ce qui est des Baye Fall, il nous est difficile d‟établir un nombre, car, comme 
nous le verrons, il est complexe de déterminer qui est Baye Fall. Si, selon certains répondants, 
les Baye Fall ne sont pas officiellement membres, ils semblent néanmoins que chacun 
fréquente soit la Dahira de Montréal soit celle de Terrebonne et devient alors un membre 
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officiel ou non officiel. Enfin, une structure existe, Les Baye Fall du Canada, dirigée par un 
disciple de la Dahira de Terrebonne. Elle sert principalement à récolter des dons à envoyer au 
Sénégal pour financer différents projets des cheikhs Baye Fall. 
 
4.2. Une année sur le terrain – ethnographie d’un lieu de culte 
 
La Dahira comporte une entrée où chacun dépose chaussures et manteaux, une petite 
cuisine, où nos observations se sont principalement déroulées et une salle de prière. La salle de 
prière, qui est désignée sur le terrain par le terme wolof ci biir qui signifie « à l‟intérieur » est 
dénudée de faste. Une partie importante des murs est occupée par des photos et peintures. 
Celles-ci sont des des portraits réalisés par un artiste présent à Montréal, de Cheikh Amadou 
Bamba, Cheikh Ibra Fall et de ses descendants. On s‟y assoit au sol, hommes et femmes 
séparés.  Au fond, dans la section des femmes, se trouve le portrait de Mame Diarra Bousso, la 
mère de Amadou Bamba. Sur le paravent qui camoufle l‟entrée de la cuisine se trouve une 
grande photo, vétuste, de Serigne Fallou. L‟importance des photos décorant le lieu de culte et 
portées en pendentif touche à la question de la représentation figurative en islam (Naef, 2015). 
Cette particularité ne fera pas l‟objet d‟une analyse ici, mais sera probablement au centre de 
notre projet de recherche doctoral. 
 
4.2.1. Les ordinaires mourides 
Décrire la sphère religieuse mouride ordinaire, hebdomadaire, c‟est faire référence à un 
moment à la fois dans le quotidien religieux et hors du quotidien. Cela fait donc écho à 
quelques éléments du concept de liminalité de Van Gennep (1981). Repris par Turner (2002), 
l‟analyse du rituel et du moment liminal au cœur de celui-ci dépasse notre cadre conceptuel. 
Notons seulement ce qui permet d‟appréhender les rencontres du samedi comme un rituel.  
 
Tout d‟abord, nous constatons la présence d‟éléments qui reviennent, organisés dans 
une structure très plastique. Si aucun élément du rituel que nous allons décrire n‟est essentiel, 
il semble qu‟il y ait un aspect qui soit obligatoire, celui d‟être là. La question de la présence 
est revenue à maintes reprises dans les discours formels, exhortant les disciples à venir « même 
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s‟il pleut ou il neige ». Ces présences, voir ces coprésences font référence au concept de 
communitas ou « an area of common living » (Turner, 2002 : 36).  Pour cet auteur, ce qui 
distingue les moments de communitas des autres moments de vie en communauté est tout 
d‟abord une homogénéité. Dans notre cas, elle n‟est pas parfaite, car si tous sont des disciples, 
donc en situation non hiérarchique, certains ont des rôles de gestion de la Dahira, donc 
d‟autorité temporelle. Mais, il n‟y a pas d‟autorité absolue, car tous sont des disciples de 
Serigne Touba. La rencontre du samedi va au-delà de ce qui s‟effectue comme pratique 
religieuse (chants, écoute d‟un enseignement, prière). L‟importance d‟être là et surtout d‟être 
ensemble prime. Confirmée dans les pratiques discursives des répondants, elle est ici présente 
dans ce que nous dit un Baye Fall : 
 
« Le Mouridisme est par excellence une communauté. Quand on dit communauté c‟est des 
gens qui se rencontrent, ce sont des gens qui se voient, qui s‟aiment, qui partagent l‟affection, 
c‟est des gens qui sont liés par une force spirituelle terrible, une force morale terrible, c‟est 
pour ça que nous, nous avons le fameux mot mbook-taalibe, ça veut dire, la famille taalibe, 
c‟est à dire que quand tu fais acte d‟allégeance à Serigne Touba, on est liés par quelque chose 
de très fort, on est plus des amis, on est des mbook-taalibe, on est de la famille, y a le même 
sang qui coule, y a la même passion, la même ferveur qui t‟anime, c‟est un peu cela » (Cheikh, 
entrevue). 
 
Il ne semble donc pas y avoir, dans l‟expérience mouride et Baye Fall, une différence 
entre les aspects sociaux et religieux. Le partage d‟un même lieu de culte et les relations entre 
mbook-taalibe (condisciples) sont au coeur de l‟expérience religieuse. Regardons brièvement 
comment cela se vit dans le rituel hebdomadaire. 
 
4.2.1.1. Ritualités 
La majorité de nos observations ont eu lieu les samedis, lors des rencontres 
hebdomadaires. La rencontre commence officiellement vers 15h, mais il n‟y a en fait que 
quelques hommes qui lisent le Coran en entier. Vers 17h, l‟école coranique débute avec les 
enfants et plus récemment un cercle d‟apprentissages du Coran pour les femmes mourides. 
Puis, vers 19 h-20 h le programme de la soirée commence. Il y a en moyenne une quarantaine 
de personnes et trois fois plus d‟hommes que de femmes et une bonne quantité d‟enfants en 
bas âge.   
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Puis, selon les semaines, se réalise tout d‟abord la kurel, la chorale. Elle consiste en un 
groupe de disciples masculins qui chantent les khassaides, donc les poèmes écrits par Amadou 
Bamba. Ils sont une dizaine, assis en rond à même le sol. Faire partie de la kurel se fait sur une 
base volontaire. Cela nécessite une grande disponibilité pour la répétition pendant la semaine 
et le samedi après-midi. Si c‟est majoritairement la posture mouride qui mobilise cette 
implication, certains de nos répondants à la trajectoire bayefallisante sont impliqués dans la 
kurel. L‟émotivité générée par certains khassaides est parfois visible, mais est toujours retenue 
autant pour ceux qui écoutent que ceux qui chantent.  
 
Suite à la prestation d‟une durée d‟une heure, un enseignement religieux, le waaxtan 
est donné. Les sujets portent sur l‟œuvre de Cheikh Amadou Bamba, des différents cheikhs 
dans la Mouridiyya ou sur l‟islam et la vie du Prophète (s). Une période de questions/réponses 
est par la suite parfois ouverte où chacun, homme ou femme, est libre de poser des questions. 
Puis, en fin de soirée a lieu le sikar, une pratique religieuse attribuée uniquement aux Baye 
Fall. Spectaculaire, car chanté en rond, debout,
58
 avec les corps de chacun qui se balancent au 
même rythme, elle se nomme aussi le zikroullah, donc le zikr pour Allah. Il y a entre 10 et 20 
hommes
59
 selon les moments et ils chantent majoritairement le zikr classique, La ilaha illa 
allah (Il n‟y a de Dieu que Dieu) en plus d‟ajouter différentes formules relatant l‟histoire de 
Serigne Touba et Cheikh Ibra Fall. Des exhortations à la bonne conduite sont également 
présentes. En effet, un chant rappelle aux disciples Baye Fall de ne pas boire ni fumer.
60
 
Encore une fois, tout comme les évènements, les sikar sont dynamiques et peuvent être 
inventés, remaniés, selon l‟inventivité de chacun. 
 
                                                 
58
 Il est intéressant de noter que, lors de notre premier jour sur le terrain, un informateur, qui se considérait 
comme mouride, nous avait précisé que les Baye Fall étaient plus endurants que les mourides car ils pouvaient 
rester debout pour chanter le sikar pendant des heures. 
59
 Selon un informateur mouride, la voix de la femme fait partie de sa sexualité. Il n‟est donc pas généralement 
convenu qu‟elle participe aux chants religieux.Cet avis n‟est cependant pas partagé pas tous les musulmans. Si 
des kurels de femmes existent dans la Mouridiyya, elles doivent être faites dans un lieu où les hommes ne sont 
pas présents. Nous en avons observé une à New York en septembre 2015. 
60
 Ce sikar, présent au Sénégal et que nous avons souvent entendu à Montréal se décline comme suit : « Baye Fall 
bi du toox, Baye Fall bi du naan », ce qui signifie «  un Baye Fall ne fume pas et ne boit pas ». Il est en général 
chanté par ceux qui critiquent les pratiques de consommation d'alcool et de marijuana chez certains Baye Fall. 
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Le repas est ensuite servi. Il s‟agit très majoritairement de plats sénégalais, 
généralement cuisinés par des femmes ou par un des Baye Fall. Le repas se prend assis au sol, 
une dizaine de personnes autour d‟un même plat. Ce sont ceux qui ont des trajectoires 
bayefallisantes qui mettent les nappes, servent les plats puis les boissons ou desserts. La 
posture Baye Fall implique de laisser les mourides manger et d‟attendre pour manger ce qui 
reste. Notons qu‟il n‟y a que quelques disciples engagés plus intensément dans la voie Baye 
Fall qui respectent en tout temps cette pratique.  Certains, mourides à la trajectoire 
bayefallisante, vont parfois la respecter ou non.  Après le repas, les plats reviennent dans la 
cuisine.  Les restes sont mis dans un grand bol. Ce mélange se nomme màjjaal.  En effet, il 
fait écho à la pratique de mendicité de nourriture ou d‟argent que font les Baye Fall au 
Sénégal. Selon Pézeril, faire le màjjaal était nécessaire dans le fonctionnement des daara, afin 
de nourrir les disciples et comme rite de passage permettant de cultiver son humilité (2008 : 
201). Ce type de mendicité n‟étant pas possible en contexte montréalais, il est remplacé par 
cette pratique alimentaire. Le màjjaal devient alors le mélange de nourriture qui a été laissé 
par les mourides. Selon certains informateurs, le fait qu‟il a été touché par eux implique qu‟il y 
a de la baraka à l‟intérieur, car ceux-ci effectuent la prière. Manger les restes des disciples, à 
plus forte raison celles des cheikhs en visite à Montréal, est ainsi une manière d‟obtenir de la 
bénédiction. D‟autres nous expliqueront que c‟est le fait d‟attendre et de manger de la 
nourriture touchée par d‟autres qui est la source de baraka, car, en le faisant, on devient plus 
humble. Cette pratique du màjjaal sera analysée plus longuement dans les chapitres 5 et 6.  
 
En somme, les éléments présents dans la rencontre du samedi sont la lecture du Coran, 
l‟école coranique, le kurel, le waaxtan, le sikar puis le repas et le màjjaal. Chaque élément 
compose la ritualité ordinaire de la Dahira sans qu‟aucun ne semble obligatoire. Le seul 
élément qui a toujours été mis de l'avant comme obligatoire tout au long de notre terrain est 
l'importance d'être régulièrement présent dans le lieu de culte.  
 
 
4.2.1.2. « Des présences significatives » 
Sur le terrain, nous avons vécu des samedis très creux, où peu de gens étaient présents, 
où il n‟y avait pas de repas. Cependant, ces moments de creux sont compensés par ceux que 
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nous qualifierons de moments d‟enthousiasmes lors des évènements religieux qui ont ponctué 
l‟année. Soulignons qu‟à plusieurs reprises, l‟on nous a informée que la Dahira vivait 
présentement une « baisse de régime », que le pastef, la rigueur, n‟était plus présent comme 
avant.  Cela se matérialiserait par le manque de régularité et de qualité dans la préparation des 
repas, dans le nombre de membres qui la fréquentent et par l‟implication financière. Si, au 
début, nous avons voulu interpréter les conversations se déroulant en même temps que le rituel 
comme un autre élément participant de cette « baisse de régime », selon nos répondants, ce 
problème a toujours été là.
61
 Il semble que ça soit une réalité qui fait partie des problèmes des 
Dahira.
62
 Maintes fois, ce sujet a été soulevé pendant les périodes de discussion sur 
l‟organisation de la Dahira, chacun exhortant l‟assemblée à être plus silencieuse. Mais, devant 
le silence qui ne reste jamais bien longtemps, nos répondants ont conclu qu‟il s‟agissait d‟une 
fatalité en affirmant que : « nous, les Africains, nous sommes indisciplinés! » De plus, 
l‟importance de la rencontre, donc des sociabilités, a été mise de l'avant pour expliquer cette 
cohabitation entre le religieux et le social. Mais, comme nous l‟analyserons dans le chapitre 5, 




4.2.2. L’extraordinaire mouride 
Une année mouride s‟articule autour des religiosités ordinaires, hebdomadaires, mais 
surtout autour de l‟extraordinaire. En effet, nous avons été surprise de l‟importance des 
évènements. Ils sont de deux types : les Magal et les Thiante. Tous les Magal, verbe et 
substantif qui signifient « se souvenir » ou « célébrer » coïncident avec des dates importantes 
en islam et célèbrent une figure, défunte, de la Mouridiyya. Le Grand Magal de Touba, fêté le 
18e jour du mois musulman de Safar, est l‟évènement central63 qui structure l‟année mouride 
(Bava et Gueye, 2001). Il célèbre la « mission divine de Serigne Touba » et le départ en exil de 
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 Lors d‟observations dans d‟autres lieux de culte soufis montréalais, nous avons observé une plus grande 
rigueur quant au silence et à l‟écoute. 
62
 Une répondante nous a fait part de l‟existence d‟un livre, pour et par des mourides, qui s‟entretiennent 
uniquement des problèmes que vivent les Dahira au Sénégal et en contexte migratoire. 
63
 Selon des informateurs externes à la Mouridiyya, la primauté du Grand Magal sur la célébration du Mawlid, 
qui commémore la naissance du Prophète Muhammad (s) au sein des communautés mourides participe de la 
question, complexe, de l'orthodoxie de la Mouridiyya ou de son islamité (Dozon, 2010).  
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Cheikh Amadou Bamba. Selon Cheikh, la raison primordiale est celle spirituelle. Mais, la 
raison temporelle, qui dessine la figure de Amadou Bamba en tant que résistant pacifique, 
exilé par les colons semble, aujourd'hui, prendre plus d'importance que celle spirituelle.
64
 Le 
Magal prend la forme d'un d‟un pèlerinage vers la ville de Touba. Mais, en contexte 
migratoire comme à Montréal il est célébré sous la forme d'un rassemblement dans une salle 
de réception. Pendant toute une journée alternent différentes performances de khassaides et de 
conférences en plus du service de repas copieux. De plus, à un autre moment de l'année 
mouride, la  figure féminine de Mame Diarra Bousso, mère de Cheikh Amadou Bamba, donne 
lieu au Magal de Porokane. Celui-ci prend la forme d‟un pèlerinage dans la ville sénégalaise 
de Porokane (Rosander, 2004)
65
 ou, en contexte migratoire, d'une célébration à la Dahira. 
 
Les Thiante, verbe et substantif wolof qui signifie « remercier » ou « rendre grâce » 
font aussi l'extraordinaire mouride. Il s‟agit de moments pour remercier une figure en 
particulier du Mouridisme, vivante ou décédée. Le jour choisi n‟a pas de lien avec le 
calendrier musulman. Par exemple, un Thiante est organisé depuis plusieurs années à Montréal 
pour se remémorer Cheikh Ibra Fall. Cependant, la différence entre Magal et Thiante, tout 
comme entre Baye Fall et mouride, est poreuse. En effet, d‟après un informateur mouride 
« parfois, Magal et Thiante veulent dire la même chose. » Selon lui, pendant le Grand Magal 
de Touba, les deux aspects, se souvenir et rendre grâce sont présents.  
 
En plus de ces catégories existent des journées dites culturelles telles que la Journée 
Mame Diarra, la journée des Khassaides ou, la plus connue, la journée Cheikh Amadou 
Bamba, le Bamba Day. Ce jour, à New York, est en voie d‟être institué comme une 
célébration reconnue par le maire de la ville. À cette occasion, la figure de Amadou Bamba en 
tant que promoteur de la paix est magnifiée, dans plusieurs capitales du monde. À Montréal, 
                                                 
64
 Lire Dozon qui résume bien ces deux aspects, spirituelles et temporelles de la figure de Cheikh Amadou 
Bamba (2010: 865). 
65
 Lors du Magal de Porokane, les sikar que quelques Baye Fall faisaient jouer sur leur téléphone portable, dans 
la cuisine, étaient en l‟honneur de Mame Diarra. Même chose pour les khassaides que chantait la kurel. 
L‟enseignement donné était également sur les apports du modèle de Mame Diarra pour les femmes mourides. 
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comme ailleurs, est organisé un défilé où tous les disciples sont vêtus de blanc.
66
 Ces 
évènements nous ont permis d‟ouvrir notre bassin de répondants, car certains disciples ne sont 
présents que pendant l'extraordinaire mouride. De plus, comme nous le verrons, ces 
évènements se réalisent souvent à l‟extérieur de la Dahira permettant ainsi une utilisation 
différente des espaces et une diversification des rencontres. 
 
4.2.2.1. Localités 
La majorité des évènements sont réalisés dans des locaux loués à Montréal. Les autres 
Dahira québécoises sont invitées, de même que le grand public. Lors de nos observations, 
nous avons noté une utilisation de l‟espace sensiblement similaire à celle de la Dahira. Ceux 
qui ont une posture bayefallisante sont majoritairement dans l‟arrière-scène pour préparer et 
servir la nourriture. La posture Baye Fall implique que l‟on puisse se présenter à n‟importe 
quel évènement et savoir ce qu‟il y a comme tâches à effectuer. Selon Yakou, un Baye Fall 
n‟est pas directement membre ou affilié à une Dahira, il doit être disponible pour servir tous 




Nos moments sur le terrain se sont donc passés majoritairement dans les cuisines des 
évènements, jusqu‟à parfois avoir l‟impression d‟ethnographier l‟arrière-scène plutôt que 
l‟évènement en lui-même. Ce sont pourtant dans ces espaces, tout comme dans la cuisine de la 
Dahira, où nous avons eu le temps pour faire de nouvelles rencontres et de participer en 
préparant et servant à manger. 
 
Il est important de noter le dynamisme de la sphère événementielle mouride. En effet, 
chacun a la possibilité d‟organiser une commémoration qui peut être un moment de louanges, 
mais aussi un lieu de collecte de fonds pour des projets religieux au Sénégal. Selon plusieurs 
informateurs, un Magal peut être célébré à partir du moment où deux personnes se réunissent 
                                                 
66
 Voir le magazine de 2015 en annexe 8. Ce défilé, à New York, est reconnu comme une institution dans le cadre 
de cette célébration et il a fait la première page du New York Times en 2003 (Kane, 2009 : 217). À Montréal, les 
défilés observés, en 2015 et 2016, avaient lieu dans le quartier Côte-des-Neiges.  
67
 Yakou gère les marmites et ustensiles de cuisine qui servent pour les évènements. Ceux-ci sont souvent 
empruntés par des disciples lors des baptêmes, mais, peuvent également être sollicités par tout individu de la 
communauté sénégalaise, voir Africaine à Montréal. 
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pour célébrer l‟œuvre de Serigne Touba. Il y a donc, dans l‟extraordinaire et dans les 
ordinaires mourides, une reconnaissance de Dieu, de son Prophète (s) et de Amadou Bamba 
qui se matérialise dans le fait d‟être ensemble.  
 
4.2.2.2. « Une heure de Baye Fall » 
Autant dans les ordinaires que les extraordinaires du Mouridisme, les postures Baye 
Fall sont distinctes. Un des éléments où cela s‟exprime est celui de la gestion des évènements.  
Un Baye Fall doit être celui qui arrive avant tout le monde pour préparer le café et la 
nourriture et celui qui part après tout le monde. Pendant le ramadan, un Baye Fall doit être 
présent bien avant la rupture du jeune pour préparer le repas pour couper le jeune, le ndogu. 
Dans les évènements, il doit arriver dans le local loué avant les autres pour tout installer. Mais, 
en dépit de ce discours, nous avons constaté que cette heure de Baye Fall était rarement 
respectée par tous les Baye Fall.  Lors de longs moments de terrain, nous nous sommes 
retrouvée seule, à attendre les Baye Fall. Comme le souligne Pézeril (2008), entre les discours 
et la pratique se dessine souvent une grande marge.Toutefois, dans cette temporalité spécifique 
aux Baye Fall émerge leur spécificité dans la Mouridiyya, mais aussi l‟importance des 
intersubjectivités et des temporalités que nous aborderons dans les chapitre suivants.   
 
4.2.2.3. « La cuisine c’est le Q.G. des Baye Fall » 
Ce qui nous a le plus surpris, en début de terrain, est qu‟il soit impératif d‟enlever nos 
chaussures dans la cuisine, tout comme la salle de prière. Nous avons vite compris que cela 
s‟expliquait par le fait que ceux qui sont dans la cuisine s'assoient sur le sol. La cuisine, ici, 
n‟est pas le lieu où l‟on prépare à manger. L‟espace est trop restreint. C‟est plutôt l'espace de 
préparation du café et où l‟on réchauffe et sert les plats, préparés dans les résidences privées 
de l'un ou l'autre des disciples.  
 
En entrant dans la Dahira, c‟est l‟odeur du café Touba qui nous a d‟abord certifié que 
nous étions au bon endroit. « Tu peux manquer de tout, mais pas de café! » nous a confirmé un 
répondant. Le café, c‟est « la job des Baye Fall » selon Yakou. Plusieurs fois, nous sommes 
arrivée sur le terrain un peu trop tôt. Nous avons alors attendu dans la cuisine et nous avons vu 
des mourides sortir de leur répétition de kurel pour nous demander : « Où sont les Baye Fall? 
Où est le café? » Selon plusieurs, les chanteurs de kurel ont besoin de café pour leur voix, 
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« sinon ils seront de mauvaise humeur ». Des vertus médicinales à celles spirituelles, plusieurs 
discours tournent autour du café Touba et sa préparation. En effet, des épices, du clou de 
girofle et/ou des piments sénégalais sont grillés avec le café. Nous avons observé cette 
torréfaction artisanale dont l‟odeur est particulièrement forte. Le café est ensuite moulu très 
finement. Une fois filtré, il est directement sucré avant d‟être servi. Pas un samedi sans que 
l‟un ou l‟autre des disciples commente l‟odeur, la quantité d‟épices ou de sucre dans le café. 
L‟importance du café Touba pourrait à elle seule faire l‟objet d‟une recherche. Notons 
seulement qu‟il fonctionne également comme élément de mémoire. Cette boisson participe à 
la remémoration de Serigne Touba, car il aurait ramené des grains de café à son retour d‟exil 
du Gabon. Enfin, la cuisine, selon un aspirant Baye Fall, est « le Q.G. des Baye Fall ». En 
effet, en effectuant un retour réflexif, tout au long du terrain, nous nous sommes rendu compte 
que nous avons cherché les Baye Fall que dans la cuisine. Lorsqu‟il n‟y avait personne dans la 
cuisine, nous nous disions qu‟il n‟y avait pas de Baye Fall. Nous verrons dans nos chapitres 
d‟analyse comment la cuisine participe des postures bayefallisantes. 
 
4.3. Constituer son objet de recherche : « Toi, es-tu Baye Fall? » 
Enfin, dans ce chapitre ethnographique, nous voulons tenter de rendre compte d‟un 
problème de recrutement. Car, pour nous demander ce qu‟est être être Baye Fall, il faut 
regarder comment nous avons cherché les Baye Fall. En effet, notre premier réflexe de terrain 
fut de chercher des Baye Fall ostentatoires . Plusieurs notes de terrain démontrent que notre 
regard sur les bayefallités était modelé par leur présentation de soi.  Comme nous l‟avons vu 
chez Pézeril (2008), cet élément est central dans leur visibilité en tant que groupe et à leur 
différentiation des autres disciples de la Mouridiyya. Pour nous, tous ceux qui ne portaient pas 
le njaaxas ou des njens étaient des mourides et ne faisaient donc pas partie, nous pensions, de 
notre objet de recherche. Nous avons eu trois problèmes majeurs dans le recrutement de nos 
répondants. Regardons-les brièvement. 
 
4.3.1. « Moi, je veux être Baye Fall » 
Cette phrase, si elle nous a semblé anodine en début de terrain, est ce qui a finalement 
permis de penser la particularité de l‟expérience Baye Fall par rapport à celle mouride. 
Naïvement, nous avons toujours attendu une réponse claire lorsque nous demandions à ceux 
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qui semblaient avoir la présentation de soi Baye Fall : « Toi, es-tu Baye Fall? » Ce n‟est qu‟en 
fin de terrain, nous le verrons dans notre analyse, que nous avons commencé à percevoir la 
rhétorique d‟humilité dans la réponse : « Moi, je veux être Baye Fall ». Être Baye Fall, c‟est 
avant tout être un disciple, un aspirant, on « veut » le devenir, mais on n‟y arrive jamais 
vraiment.  
 
Ensuite,  l‟autre problème qui a contribué à brouiller les pistes est l‟action. Lorsque 
nous avons observé l‟un ou l‟autre des disciples effectuer des tâches telles que ranger les 
chaussures, servir le café ou balayer, nous pensions nécessairement qu‟il était Baye Fall. 
Pourtant, à notre question la même réponse : « Je demande à Dieu d‟être Baye Fall ». De plus, 
certains disciples nous répondaient n‟être que mouride mais vouloir de temps en temps aider 
les Baye Fall. 
 
Enfin, le dernier problème est celui de l‟utilisation de l‟espace. Cette caractéristique a 
émergé pour contrer un léger découragement. En effet, pendant le terrain, il nous a semblé 
qu‟il n‟y avait pas assez de Baye Fall pour mener à bien notre recherche.  Nous nous sommes 
tournée vers ceux qui étaient souvent dans la cuisine. Pourtant, ceux-ci nous semblaient, dans 
leur présentation de soi ou leurs actions, n‟être que mourides. C‟est à partir de ces répondants 
que nous avons commencé à constituer le corps de nos répondants et, durant les entrevues, que 
nous avons vu émerger cette catégorie, non présente chez Pézeril (2008), de mourides 
bayefallisants.  Comme on nous l‟a souvent précisé, tous les Baye Fall sont mourides mais 
tous les mourides ne sont pas Baye Fall. C‟est donc la direction prise par certains mourides 
dans leur trajectoire religieuse qui nous a posé problème, pour ensuite constituer le cœur de 
notre problématique.  
 
Donc, comme nous l‟a démontré Schielke (2009), les trajectoires religieuses ne sont 
pas linéaires. Elles sont constituées de chevauchements, de soubresauts et de contradictions. 
En se demandant qui est Baye Fall, en voulant trouver les vrais Baye Fall, ce qui a émergé est 
la sinuosité de cette trajectoire. Comme nous allons le démontrer, celle-ci s‟explique par la 
centralité de l‟intersubjectivité. Être Baye Fall, c‟est avant tout, être en relation avec les autres 




À certains moments de réflexivité sur notre terrain, nous avons eu peur. Qui avons-
nous interrogé, des mourides ou des Baye Fall?  Notre objet, les Baye Fall nous a semblé de 
plus en plus plastique à mesure que nous avons tentée de le solidifier. Les frontières entre 
mourides et Baye Fall, s‟effacer, devenir poreuses au fur et à mesure que nous les tracions. 
« Je ne sais même pas c‟est qui les Baye Fall ici » nous a dit un jeune aspirant en se référant à 
tous ceux qui fréquentent la Dahira. Plus de trois ans après notre entrée à la Dahira, il nous 
semble que nous commençons à comprendre ce qu‟il veut dire.  L‟ethnographie de ce lieu de 
culte, le temps passé depuis nos premiers pas à la Dahira, nous permet de penser qu‟en 
cherchant à tout prix à n‟interroger que les Baye Fall et non les mourides, nous avons surtout 
compris qu‟une trajectoire religieuse est tout sauf circonscrite. Ces sinuosités sur le chemin de 
la voie Baye Fall font écho au titre d‟aspirant que prend tout soufi qui chemine vers Dieu. 
Cependant, le cas des Baye Fall va au-delà de cette qualité sinueuse qui a été prouvée par 
Schielke (2009). Au-delà des allégeances à tel ou tel cheikh, l‟expérience religieuse semble 
surtout en être une de relations entre les disciples, les saints et Dieu, vécue dans un lieu de 


















Comme nous l‟avons vu dans les chapitres précédents, être Baye Fall c‟est à la fois être 
un mouride parfait, donc une autre manière d‟être mouride, musulman, soufi ou croyant. Il 
s‟agit donc autant d‟une posture distincte, où le Bayefallisme s‟apparente à une finalité en soi, 
que d‟une manière comme une autre d‟avoir la foi. Loin de se fixer de manière stable, la 
définition de ce qu‟est être Baye Fall pour chacun est dynamique, donc implique un 
cheminement non linéaire. Il nous semble que ce qui est le moteur de cette dynamicité est le 
fait que les relations sont centrales et qu‟il s‟agit d‟une expérience, donc qui s'inscrit dans le 
temps. Ce chapitre s‟intéressera aux relations avec les autres et avec le temps et a comme 
objectif de démontrer qu‟être Baye Fall est une expérience intersubjective et quotidienne. À 
l‟aide de notre analyse des observations et entrevues, nous cherchons à répondre aux questions 
suivantes : pourquoi vouloir être Baye Fall? De quelles manières être Baye Fall se différencie-
t-il de la posture mouride? Comment être Baye Fall est-il une manière d‟être musulman, soufi 
et croyant? Et, enfin, comment devient-on Baye Fall? 
 
Dans ce chapitre, nous allons nous intéresser à la multiplicité des aspects de 
l‟intersubjectivité. Pourquoi débuter par l‟intersubjectif? Parce que, comme nous le précise 
Duranti (2010), il est une dimension fondamentale de l‟expérience humaine. Le religieux 
étant, dans notre mémoire, compris comme une « forme possible d‟interactions sociales » 
(Willaime, 2012 : 26), il nous faut mettre en lumière tous les aspects intersubjectifs dans 
l‟expérience religieuse du monde. La multiplicité des référents qui permettent ces interactions 
est notre point de départ pour ce chapitre. Être Baye Fall, c‟est tout d‟abord prendre 
conscience des Autres. Car, la première étape de l‟intersubjectif, selon Duranti est « la prise de 
conscience de la présence des Autres » (ma traduction, 2010 : 17), donc, du fait que le monde 
est partagé. Penser le partage du monde ce n‟est pas nécessairement faire référence aux 
relations. Il s‟agit du premier moment de l‟intersubjectif, car avant d‟entrer en relation avec les 
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autres, il est nécessaire de reconnaître que les autres, dans notre monde, existent. Ce monde 
inclut, selon les individus Baye Fall : Dieu, les saints, les musulmans, les condisciples et tous 
les êtres humains. 
Nous allons voir comment les différentes manières d‟être Baye Fall touchent le partage 
du monde au quotidien. Nous regarderons comment se met en place la prise de conscience que 
le monde est partagé, donc que le croyant se situe avec Dieu et d‟autres individus. Ensuite, 
nous étudierons de quelles manières les possibilités de relations avec les autres sont mises en 
action. Enfin, nous analyserons comment l‟intersubjectif est une expérience temporelle qui a 
comme objectif de faire du Baye Fall un croyant en connexion permanente avec Dieu. 
 
5.1. Pourquoi vouloir être Baye Fall? 
En quoi être Baye Fall est-il une expérience intersubjective? Pour y répondre, il nous 
semble utile de nous demander pourquoi chacun veut devenir Baye Fall. En premier lieu, 
l‟expérience Baye Fall se déploie sous la forme d‟une prise de position qui est dynamique. 
Celle-ci peut impliquer de se positionner comme croyant sous la forme d‟une dyade entre soi 
et Dieu, mais également comme disciple de Cheikh Amadou Bamba avec comme modèle 
Cheikh Ibra Fall. Ces prises de position qui dessinent l‟intersubjectif Baye Fall traversent les 
réponses de chacun; l‟on est Baye Fall soit pour être mouride, musulman et/ou croyant. Nous 
analyserons ici ces réponses, qui sont un moment de mise en place des figures à la fois 
humaines, saintes et divines qui partagent le monde de chacun. 
 
5.1.1. Être Baye Fall pour être mouride 
« J‟oublie même que Mbacké et Fall ce n‟est pas la même chose. C‟est juste des noms de 
famille. Il n‟y a aucune différence. » (Cheikh, entrevue) 
 
Comme nous le rappellera souvent Papa, mouride, « étudier le Bayefallisme ne peut se 
faire qu‟à l‟intérieur du Mouridisme, l‟un ne va pas sans l‟autre ». Pourtant, si nous avons vu 
dans les chapitres précédents que l‟histoire de la Mouridiyya a mobilisé des processus à la fois 
de dilution et de mise à part de la voie Baye Fall, c‟est qu‟il demeure encore complexe de 
comprendre en quoi être Baye Fall est différent d‟être mouride. Approcher la question du vécu 
religieux à travers le conflit, non résolu, entre posture mouride et Baye Fall permet de penser 
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que la frontière est « une performance » (Lamine, 2014: 125). Celle-ci implique que les 
discours des individus ne soient pas toujours constants à travers le temps ni en adéquation 
avec leurs pratiques. Nous allons examiner de plus près ces inconsistances en regardant trois 
cas de figure qui exemplifient respectivement le Baye Fall mouridisant, l‟interdépendance 
entre les deux postures mouride et Baye Fall et, enfin, la hiérarchisation spirituelle. 
 
« Mais de plus en plus, je découvre que vraiment être Baye Fall, c‟est la voie la plus rapide 
pour être mouride (…) les mourides, les vrais mourides c‟est des Baye Fall. » (Elimane, 
entrevue) 
 
Dans ce premier cas est présente une position qui met de l‟avant la mouridité du 
Bayefallisme. Cette posture, retrouvée principalement chez des disciples mourides ayant 
adopté une posture bayefallisante, met en place les conditions de sa relation avec Serigne 
Touba. Devenir Baye Fall, pour ceux qui empruntent cette voie implique de conserver le 
même objectif, celui d‟être lié spirituellement avec Serigne Touba, figure sainte de la 
Mouridiyya. Mais, comme nous le verrons au chapitre suivant, pour ces disciples, la figure de 
Cheikh Ibra Fall est venue redessiner leur partage du monde. Pour certains, avoir Ibra Fall 
comme modèle permet de devenir un mouride saadix, donc parfait. Cela nécessite de prendre 
conscience que la relation avec Serigne Touba ne peut être pleinement effective qu‟en 
impliquant un lien avec Cheikh Ibra Fall. Cette posture s‟inscrit dans le processus 
ethnographié par Pézeril (2008 : 271) de dilution de la voie Baye Fall dans celle mouride. Être 
Baye Fall devient alors non pas une voie à part, mais une manière plus adéquate, pour certains 
disciples, d‟être mouride.  
 
« A : Et quelle différence tu ferais entre Baye Fall et mouride? 
C : Il n‟y a aucune différence! Surtout pas et je n‟aimerais pas qu‟il y ait de différence, le 
Baye Fall et le mouride sont deux axes inséparables. Cela veut dire quoi? Cela veut dire que 
les uns ont fait acte d‟allégeance sur Serigne Touba qui est l‟élément incontournable du 
mouride, les autres ont fait allégeance sur son lieutenant, Cheikh Ibrahima Fall (…) qui est la 
cheville ouvrière du mouride. » (Cheikh, entrevue) 
 
Dans ce deuxième cas, les postures mourides et Baye Fall se distinguent l‟une de 
l‟autre. Il s‟agit moins d'un processus de mouridisation ou de bayefallisation que d'une 
distinction au sein du monde partagé de la Mouridiyya. À l‟intérieur de celui-ci se trouvent 
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deux axes : celui des disciples de Serigne Touba, les mourides, et celui des disciples de Cheikh 
Ibra Fall, les Baye Fall. Ici, il est clair que le monde partagé de cette voie soufie comporte une 
hiérarchie entre les deux cheikhs. Le saint qui a instauré cette voie est Cheikh Amadou Bamba 
et son disciple le plus important, son « lieutenant » est Cheikh Ibra Fall. Dans ce cas de figure, 
être mouride ou Baye Fall sont deux manières distinctes d‟être disciple de la Mouridiyya. 
Mais, si les deux figures d‟autorité sont hiérarchisées, Jackson nous rappelle que derrière 
l‟apparente asymétrie entre les individus, par exemple entre l‟esclave et son maître, se dessine 
souvent une interdépendance (1998: 7). Être Baye Fall, c‟est donc prendre considérer que sans 
Cheikh Ibra Fall, Cheikh Amadou Bamba n‟aurait pas été reconnu comme saint, comme nous 
l‟avons vu au chapitre 2. Il y a donc, dans ce cas de figure, un monde interdépendant partagé 
entre deux figures et deux manières d'être dans la Mouridiyya. 
 
Enfin, le troisième cas implique une distinction hiérarchisée entre les disciples. Les 
manières d‟être disciples ne sont plus parallèles, mais mettent en place une échelle spirituelle. 
Le monde est donc partagé entre ceux qui auraient suivi une voie considérée comme 
supérieure à l‟autre, spirituellement. Pour certains disciples, adopter la voie de Cheikh Ibra 
Fall est l‟étape ultime de sa mouridité, où l‟on n‟est plus « juste mouride », on devient Baye 
Fall. Ce processus de bayefallisation de la posture mouride positionne ces disciples en 
hiérarchie spirituelle, le Baye Fall étant au-dessus du mouride pour eux. 
 
« Parce que le mouride c‟est quoi? C‟est, Serigne Touba, il a dit mouride, ça veut dire, si on 
le traduit, qui veut aller vers Dieu, celui qui aspire à Dieu, donc Baye Fall vient non 
seulement, non seulement tu aspires à Dieu, mais tu fais en plus, c‟est que tu te sacrifies pour 
le mouride, même simple, le mouride qui est assis en train de lire son Coran, son khassaide. 
Moi je vais aller trouver de l‟eau pour lui, je vais aller trouver à manger, je veux qu‟il soit 
confortable, moi je l‟aide, je me mets derrière lui. » (Demba, entrevue)  
 
Dans cet extrait est présent le paradoxe qui nous a suivie tout au long de notre terrain; 
être Baye Fall c‟est avant tout être mouride, mais, à une étape supérieure, à « un autre degré. » 
Le Baye Fall se distingue nécessairement du mouride car il a choisi d'être là pour le servir. Ce 
partage du monde implique donc deux manières d‟être disciples distinctes, mais surtout 
hiérarchisées. Il est cependant important de noter que cette manière de percevoir la hiérarchie 
spirituelle entre mouride et Baye Fall n‟est quasi présente que chez ceux qui se disent Baye 
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Fall ou en voie de l‟être. Pour nos répondants qui ne se qualifient que de mouride, être Baye 
Fall est une manière comme une autre d‟être disciple, ils se situent donc davantage dans le 
deuxième cas. Comme nous l‟avons vu au chapitre 2, la hiérarchisation entre ces deux 
manières d‟être disciples remet en question, spécifiquement, la place de Cheikh Ibra Fall dans 
l‟histoire de la Mouridiyya.  
 
Donc, dans ces trois manières de concevoir le Bayefallisme par rapport au Mouridisme 
sont présents deux éléments : les figures d‟autorités et les disciples. Et, entre ceux-ci, chacun 
trace des frontières et des liens, parallèles ou en hiérarchie. Le premier élément qui permet 
d‟affirmer qu‟être Baye Fall est une expérience intersubjective est le partage du monde où l‟on 
positionne les saints et condisciples. Le Baye Fall n‟existe pas sans Cheikh Ibra Fall, Cheikh 
Amadou Bamba et tous les condisciples. Mais, la place de chacun dans ce monde 
intersubjectif varie selon les individus. Comme nous le verrons au chapitre suivant, ces prises 
de position sont renégociées au cours des trajectoires religieuses, donc tout au long de la vie 
des individus. Regardons maintenant comment le partage du monde implique également la 
présence de Dieu dans d‟autres voies soufies.  
 
5.1.2.  Être Baye Fall pour être musulman 
« Tu sais la lumière de Rasullilah, si elle s‟éteignait sur terre, ça, ça sera la fin et cette 
lumière-là elle est toujours sur terre et cette lumière-là va rentrer dans des saints tu 
comprends? Comme Serigne Touba Khadim Rassoul, pour que leur enseignement perdure 
parce que Serigne Touba lorsqu'il était face aux colons on lui a posé la question : c‟est quoi le 
Mouridisme? Il a dit : le Mouridisme c‟est du début du Prophète(s) jusqu‟à maintenant. » 
(Babacar, entrevue) 
 
L‟islamité de la Mouridiyya est un sujet qui souligne tout d‟abord sa qualité de voie 
soufie. En effet, selon Dozon, le terme tariqa, pour désigner « le monde mouride » ne semble 
plus lui être « véritablement adapté, s'il ne lui a jamais été »  (Dozon, 2010: 859). Si Serigne 
Touba, comme on nous l‟a maintes fois répété sur le terrain, affirme ne pas avoir fondé de 
tariqa, mais être venu « réformer l‟islam », force est de constater qu‟être disciple de cette voie 
nécessite plus qu‟être un « simple musulman. » Car, en nous disant que: « un Baye Fall est un 
mouride plus » et que « un mouride c‟est un musulman plus quelque chose » nos répondants 
positionnent cette voie dans le domaine du soufisme. En faisant son acte d‟allégeance à un 
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cheikh de la Mouridiyya, le disciple, comme celui des autres voies soufies, devient un 
« musulman plus ». Mais, comme le démontre Dozon, le terme tariqa  n'est pas impropre à la 
Mouridiyya,  mais trois aspects font de celle-ci une « réalité sociale dont rend assez mal 
compte la notion de confrérie » : l'organisation en un « califat héréditaire », son expansion 
multiple (agricole, commercial, urbaine, migratoire, etc.) et enfin sa place hégémonique dans 
« l'économie politique sénégalaise» (Dozon, 2010: 860). Si cette question ne fait pas ici l'objet 
d'un regard plus approfondi, elle nous a néanmoins permis de mettre en lumière les 
particularités mourides au sein du soufisme.  
 
Mais, s'interroger sur la voie Baye Fall nous a semblé moins faire émerger la question 
de sa qualité en tant que voie soufie que celle de son hétéropraxie, discutée aux chapitres 2 et 
4. La complexité des rapports que le Bayefallisme tel qu'il est vécu entretient avec au moins 
deux des cinq piliers de l‟islam implique que la place de l‟islam dans le monde intersubjectif 
Baye Fall soit parfois problématique. Pour tenter de comprendre comment être Baye Fall est 
un processus d‟inclusion dans la communauté musulmane, la Umma, nous nous sommes donc 
demandé comment est-ce une manière d‟être musulman. Avant de poser la question de 
l‟islamité de la voie Baye Fall, regardons comment, en début de terrain, nous nous sommes 
questionnées sur l‟islamité de la Mouridiyya. 
 
« A : Mais ça m’intrigue de savoir pourquoi on n’en parle pas de Muhammad (s), je n’en 
entends jamais parler chez les mourides. 
A : De Mahomet (s)? C‟est que, tu en entends parler, mais de manière différée. Parce que tout 
ce que Serigne Touba dit c‟est sur Mahomet (s), puis ça rapport avec Mahomet(s). Tout ce 
qu‟il écrit, là, c‟est pour glorifier, pour magal Mahomet (s). Donc, pas directement parce 
qu‟on oublie souvent le sujet, on parle de celui qui parle du sujet, mettons, Serigne Touba. 
C‟est un truc que beaucoup d‟autres tariqa reprochent aux mourides, comme quoique des fois 
y font tellement l‟éloge de Serigne Touba qu‟ils oublient le message que Serigne Touba, qui 
est par rapport au Prophète (s). Parce que tout ce que Serigne Touba a obtenu c‟est à cause 
qu‟il a écrit, qu‟il a glorifié, qu‟il a remercié le Prophète (s). » (Amadou, entrevue) 
 
Dans cette première entrevue a été posée la posture d‟intermédiaire et d‟intercesseur de 
Cheikh Amadou Bamba, c‟est-à-dire la situation de la Mouridiyya à l‟intérieur de l‟islam. Il 
nous a alors semblé que pour comprendre la voie Baye Fall, il fallait penser à partir d‟un 
monde religieux partagé. Si l‟intersubjectivité est dyadique, elle « contient les schèmes, les 
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germes et le matériel pour des formes plus complexes » (ma traduction, Simmel, 1950 : 122 
dans Jackson, 1998 : 9). Donc, être Baye Fall c‟est reconnaître qu‟il y a, dans l‟expérience 
intersubjective du monde, non seulement la présence divine, mais aussi sa matérialisation à 
travers les figures d‟autorité avec lesquels chacun entretient une relation différente. 
 
« Cheikh Ibra, il a copié sur les Sahaba, les compagnons du Prophète (s), ça veut dire que ça 
te bonifie, donc moi j‟ai confiance qu‟en se mettant sur ce chemin on accède à l‟authenticité 
de la religion musulmane. » (Elimane, entrevue) 
 
« Le Baye Fall, c‟est le Coran sur terre, c‟est-à-dire que c‟est l‟application, tu dois être le 
Coran parfait qui marche, je ne dirais pas que tu ne peux pas être exempt de reproches, mais 
tu essaies d‟être parfait le plus possible. » (Demba, entrevue) 
 
Comment le démontre Pézeril (2008), le lien entre Cheikh Amadou Bamba et Ibrahima 
Fall est souvent présenté comme la recréation de la relation entre le Prophète Muhammad(s) 
et ses Compagnons. Pour plusieurs de nos répondants, la proximité géographique et 
temporelle de Cheikh Amadou Bamba et Ibrahima Fall justifie qu'ils soient leurs modèles. 
Donc, dans ce partage du monde sont inclus non seulement les figures partagées par toute la 
Umma, mais également ceux spécifiques à la Mouridiyya. Pour certains disciples, devenir 
Baye Fall permet « d‟élargir sa vision ». Ils voient alors qu‟il y a d‟autres manières de vivre 
l‟islam et d‟y inclure les figures des saints et des cheikhs. Cela fait émerger la question de la 
pluralité intra-islamique qui, ici, se décline dans un contexte spatio-temporelle circonscrit, 
celui du Sénégal. 
 
Pour Elimane, ci-dessous, devenir Baye Fall alors qu‟il n'était, auparavant, que 
mouride, lui permet d‟être plus tolérant envers les différentes manières de vivre l‟islam. Non 
seulement parce qu'il inclut d‟autres saints et textes (les khassaides en plus du Coran), mais 
également, car il permet une tolérance envers les pratiques hétéropraxes des Baye Fall. Il y a, 
dans cette posture, un intersubjectif qui partage le monde non seulement entre les figures 
d‟autorité en islam et dans les voies soufies, les textes, mais également les relations que l‟on a 
avec ceux-ci. Ce sont donc ici les autres musulmans qui, même absents, sont inclus. Une 
relation de tolérance envers les différentes manières de vivre l‟islam est donc une spécificité 
du monde partagé tel qu‟il est vécu chez les Baye Fall.  
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« Ça élargit ta vision dans le sens que, tu sais, un mouride ou un bon musulman, il ne 
doit pas être dogmatique, ou comme si c‟est la seule pensée qui existe. Ça te permet 
d‟avoir une tolérance. Et la tolérance le Prophète(s) l‟avait en masse, la tolérance aussi 
Serigne Bamba l‟a copié sur le Prophète (s) et aussi la tolérance Cheikh Ibra Fall la 
copié sur Serigne Touba. » (Elimane, entrevue) 
 
5.1.3. Être Baye Fall pour avoir la foi 
« Cheikh Amadou Bamba, pour nous, personnellement, c‟est en lui que je le perçois, ça 
n‟aurait pas été de lui j‟aurais pu ne pas croire. » (Thiawlo, entrevue) 
 
 
Enfin, il nous a semblé que, plus que de s‟inscrire dans la Mouridiyya et dans l‟islam, 
l‟expérience Baye Fall se définit par son commencement et sa finalité dans la foi. Si nous 
avons choisi de traiter cet aspect en dernier, c‟est qu‟il semble à la fois la première étape et la 
finalité de toute posture croyante. Car, pour qu‟il y ait expérience religieuse, la condition 
première est d‟admettre que le monde est partagé entre soi et Dieu. L‟étape ultime est de ne 
vivre que pour Lui, donc d‟être en relation perpétuelle avec Allah. Comme nous l‟avons vu au 
chapitre 2, le soufisme a pour objectif de « prier Dieu comme si tu le voyais, car même si tu ne 
le vois pas, Lui il te voit » donc d‟être en relation constante avec Lui.  
 
« L‟enseignement de toutes les tariqa du Sénégal, c‟est de ramener vers Dieu, mais toute la 
base c‟est ce que le Prophète (s) a enseigné. » (Khoule, entrevue) 
 
Les turuq dessinent les pluralités des mondes intersubjectifs islamiques. Selon que l‟on 
adopte l‟une ou l‟autre de ces voies soufies, ou l‟une ou l‟autre des postures, mouride ou Baye 
Fall, le monde islamique est partagé, et des relations se dessinent entre différents guides, 
saints, prophètes et cheikhs. Mais, l‟objectif ultime demeure la foi en Dieu et la condition de 
celle-ci est un lien permanent avec Lui. Comme nous le rappelle Ricoeur : « pour le croyant, la 




Mais comment être Baye Fall permet-il une relation avec Dieu distincte de celle 
mouride? Souvent, être Baye Fall nous a été présenté comme la voie de celui qui ne désire pas 
aller au Paradis, qui ne recherche que « l‟agrément divin. » Un Baye Fall serait celui qui 
pourrait se tenir à la porte du Paradis et distribuer les points qu‟il a accumulés, par ses bonnes 
actions, à ceux qui en ont besoin pour y entrer. L‟importance de la posture croyante dans 
l‟expérience Baye Fall met Dieu comme point de départ et d‟arrivée. Un Baye Fall ne 
recherche pas le Paradis, mais uniquement « la face de Dieu. » Être Baye Fall n‟est donc 
possible qu‟en ayant la foi en Dieu et a comme objectif de rendre permanente la connexion 
que l‟on a avec Lui. On ne peut devenir Baye Fall qu‟en étant croyant et, paradoxalement, 
cette voie a pour objectif de trouver une manière de garder cette foi vivante, au quotidien.  
 
5.2. Comment être Baye Fall? 
Si nous avons vu en quoi être Baye Fall implique la prise de conscience que cette 
expérience est située dans un monde qui est partagé entre les saints, les cheikhs, les prophètes 
et Dieu, cette section examinera comment les possibilités de relations avec les autres sont 
mises en action. En effet, ce partage du monde situé sur un continuum (Duranti, 2010) 
implique de penser que le disciple n‟est pas seul. Puisque la posture Baye Fall nécessite de 
faire passer les autres avant soi, elle implique donc une mise en relation avec les autres. 
Comme nous l‟avons vu dans la section ci-dessus, être Baye Fall commence et se termine par 
Dieu. Les relations avec les autres, nous le verrons, ne sont donc pas la finalité, mais un 
moyen pour se relier avec Dieu. Nous examinerons en quoi ce lien entre le croyant et Allah est 
rendu effectif. Regardons tout d‟abord la relation entre le disciple et son cheikh, puis entre les 
condisciples, les coreligionnaires et les autres.  
 
5.2.1. Se lier avec un cheikh 
La condition première pour être Baye Fall est majoritairement décrite comme le fait 
d'avoir faire acte d‟allégeance à un cheikh. Ce lien avec le cheikh est présenté comme ce qui 
facilite la relation du croyant avec Dieu. Mais, comment se vit cette relation avec un guide 
spirituel, qui est souvent soit décédé, soit au Sénégal? Pour plusieurs de nos répondants, ce 
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guide spirituel est une incarnation de la présence divine. Donc, tout ce que Dieu interdit de 
faire, le disciple s‟efforce de s‟en abstenir devant lui, qu‟il soit présent physiquement ou non. 
 
« Un Baye Fall qui fume de la beuh (marijuana) et qui te dit moi je suis Baye Fall, c‟est, en 
tant que croyant tu vas dire, ok, mais quand tu réfléchis, tu sais que c‟est de la connerie, tu 
comprends. Mais, comme ce n‟est pas toi qui gères la spiritualité, ce n‟est pas toi Dieu, c‟est 
comme, oh ok! Mais c‟est sûr que si on va aller voir le khalife, prenez vos chanvres, prenez 
votre beuh, on va y allez, personne ne le fera tu comprends? Alors que, si tu fais quelque 
chose, tu dois être en mesure de le faire devant lui, c‟est bon? » (Modou, entrevue) 
 
Dans cette entrevue, Modou nous rappelle qu‟être Baye Fall est une posture croyante 
qui nécessite d‟éviter les interdits divins. Un croyant sait ce qu‟il doit éviter de faire, donc en 
se liant avec un cheikh, en agissant de manière permise devant lui, qu‟il soit présent 
physiquement ou non, il vit le premier aspect de sa bayefallité, qui est sa relation avec Dieu. Si 
nous avons choisi de débuter par les interdits, c‟est qu‟il est plus difficile selon Papa, 
mouride : « de laisser tomber les interdits que de faire ce qui est demandé. » Et, c‟est entre ces 
deux actions, soit d‟éviter les interdits et de faire ce qui est bon, que le Baye Fall se situe dans 
un monde qui est partagé. 
 
5.2.2. Agir pour les autres 
 
« How can the word „I‟ be put into the plural, how can a general idea of the I be formed, how 
can I speak of an I other than my own, how can I know that there are other I‟s, how can 
consciousness which, by its nature, and as self-knowledge, is in the mode of the I, be grasped 
in the mode of Thou, and through this, in the world of the „One‟? » 
(Merleau-Ponty, 1964 : 114 dans Jackson, 1998: 10) 
 
Inspirée par cette citation de Merleau-Ponty, nous dirions que l‟expérience Baye Fall 
débute par la prise de conscience que Dieu existe avant même de penser la présence des 
autres. C‟est le premier élément de l‟intersubjectif, mais aussi l‟ultime. Les autres ne sont que 
le reflet de la présence divine. Nous avons vu que la relation avec le cheikh implique d‟éviter 
les interdits. Mais, elle nécessite également d‟effectuer les actions demandées, de faire ce qui 
bon. Dans la voie Baye Fall, faire quelque chose, l‟action, « jêf, jel » qui signifie, selon 
Pézeril, « agir concrètement » (2008 : 314) pour les autres, est centrale. Comment se vit cette 
mise en relation avec les autres et, tout d‟abord, qui sont-ils? 
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5.2.2.1. Qui sont les autres? 
« Je vais retenir l‟expression que dit toujours mon père, à la question : „C‟est quoi être Baye 
Fall?‟ Il répondait toujours : „surprendre les gens en bien.‟ Et ça a toujours été ma réponse 
favorite, quand on me demandait c‟est quoi être Baye Fall je disais toujours :„surprendre les 
gens en bien.‟ » (Cheikh, entrevue) 
 
 
Agir pour les autres est une modalité pour devenir Baye Fall. Selon Yakou, «  un Baye 
Fall, il est juste en train de négocier pour que les gens soient bien. » Si agir pour les 
condisciples ou les musulmans est une pratique qui fait du mouride un musulman comme un 
autre, ce qui nous intéresse est la spécificité Baye Fall. Un Baye Fall doit en effet considérer 
tous les autres avant lui-même. De Koning (2013) s‟intéresse à la construction d‟une 
communauté morale en citant Brubaker (2002) pour qui il ne suffit pas que les individus 
s‟identifient comme musulmans ou néerlandais. Ce qui est central est le croire en actes, ils 
doivent faire des choses. Chez les Baye Fall, l‟effectivité du croire passe par le faire, les 
actions envers les autres. Donner à manger, selon un répondant, est « le 1er acte d‟adoration 
pour un Baye Fall ». Regardons comment cette action participe de la mise en effectivité du 
partage avec les autres. 
 
« Ben… dans ce temps-là, j‟étais plus Baye Fall que là. Dans ce temps-là, c‟était mon grand-
père qui était Baye Fall. Et puis, mon grand-père, c‟est lui qui m‟a beaucoup inspiré dans le 
Bayefallisme. Il se levait le matin, il allait quémander, alors qu‟il était le plus riche du 
quartier. À l‟école tout le monde me disait, oh ton grand-père il quémande et puis c‟est le plus 
riche, il prend l‟argent des autres, ça me cassait la tête, alors un jour je lui ai demandé, 
pourquoi tu quémandes toi qui as déjà de l‟argent. Il m‟a dit, écoute, demain je vais te 
montrer qu‟est-ce que je fais avec cet argent-là. Le lendemain matin y m‟a réveillé à 5 h du 
matin, on est partis à la mosquée, il a nettoyé la mosquée, il a fait du café, rempli les jarres 
d‟eau et puis il est parti, dans la rue comme ça et puis il chantait, il tournait et il y a des gens 
qui sortaient des maisons et lui donnaient du cash. Il passe dans la rue et chante, mais y a des 
gens qui l‟appellent:„Hey! Baye Thierno!‟Après, on est partis à la boulangerie, il a acheté, 
comme beaucoup de miches de pain. J‟ai dit, bien, tout ça pour la famille? Il m‟a dit, ce n‟est 
pas pour vous autres, ce n‟est pas pour la maison. Il est parti dans le dépanneur, il a acheté 
du lait, du sucre et puis on est partis. Derrière, au fond de notre quartier, il y avait une 
maison où c‟était une maison de filles, c‟était des filles qui sortaient la nuit qui habitaient 
dans cette maison-là. Il y avait plus de 12 filles dans cette maison-là et chacune des filles avait 
minimum, trois petits bambins. Quand on est rentré dans la maison, il a dit „Salamaleykoum‟ 
(Que la paix soit sur vous), tu voyais les enfants sortir comme des fourmis : „Baye Thierno, 
Baye Thierno, Baye Thierno!‟ Il y avait une vieille madame qui était là qui lui a donné la 
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nourriture et il lui dit : „Je passerai à midi pour te donner quelque chose pour faire la cuisine, 
d‟ici midi.‟ Quand on est sortis il m‟a dit : „C‟est pour ça que je fais ça, mais, je pourrais 
sortir de mon argent, le faire, mais je veux que les autres contribuent, comme ça demain aussi, 
quand Dieu paie, il les paiera.‟ » (Yakou, entrevue)  
 
Dans cet extrait, Yakou, qui se considère comme Baye Fall, nous parle de l‟importance 
des actions pour les autres êtres humains. Cet aspect inclusif de l‟altérité est présenté comme 
l‟objectif ultime, car, selon Modou : « un Baye Fall, il accepte que tout le monde soit son 
prochain. » Si aider les autres est une action nécessaire en islam et dans la Mouridiyya, pour 
les Baye Fall, elle est portée à son paroxysme, car, comme plusieurs répondants nous l‟ont 
dit : « le Baye Fall il n‟est pas là pour lui, mais pour les autres. » 
 
 En acceptant « que tout le monde soit son prochain », le disciple Baye Fall n‟établit 
pas de distinction dans le partage. Si la conjoncture semble faire que le Bayefallisme tel que 
vécu à Montréal inclut davantage les condisciples que les autres musulmans, le discours 
d‟ouverture à tous les êtres humains – y compris la société d‟accueil- continue d‟être ce qui 
fabrique la norme Baye Fall. L‟intersubjectivité permet de penser les conceptions non 
occidentales de l‟individu, donc relationnelles et variables, où celui-ci est impliqué dans 
des liens intersubjectifs  (Jackson, 1998 : 7). Être Baye Fall est donc foncièrement 
intersubjectif, car cela positionne avant tout l‟individu dans une position relationnelle avec 
Dieu à travers ses actions envers les autres humains. De plus, comme nous l‟a raconté Yakou, 
les autres sont également impliqués en tant que donneurs pour que le Baye Fall ne soit pas le 
seul à être rétribué par Dieu. Se dessine donc un lien entre soi, les actions pour les autres et la 
relation du disciple avec Dieu : « parce que l‟être humain est le plus sacré, c‟est Dieu qui l‟a 
dit, parmi les êtres qu‟il a créés, donc si tu leur rends service, tu rends service à Dieu » 
(Elimane, entrevue). 
 
Mais, puisque Khoule nous dit que : « le but (de l‟islam) c‟est vraiment que ça change 
ton comportement », quelle est la spécificité de la posture Baye Fall? Il semble que pour 
plusieurs de mes répondants qui adoptent une posture bayefallisante, le Baye Fall est à un 
niveau supérieur : 
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« Quand je vois quelqu‟un qui a besoin d‟aide, je lui offre de l‟aide directement. Le Baye Fall, 
il est au-dessus de tout ça. Lui, il est prêt à s‟oublier pour que les autres puissent être à l‟aise, 
le Baye Fall est capable de travailler, de prendre son salaire et de le distribuer aux gens. Tu 
vois à la Dahira, l‟exemple typique est là-bas; les Baye Fall ne mangent pas tant que nous (les 
mourides) on n‟a pas mangé. Donc, à mon avis, ils sont dans un autre degré. » (Thiawlo, 
entrevue)  
 
De plus, le Baye Fall doit non seulement agir pour les autres, mais apprendre à réagir. 
Car, le monde partagé implique non seulement des relations où l‟on donne, mais aussi où l‟on 
doit réagir avec calme. Être Baye Fall, c‟est s‟éloigner de toute querelle : « les Baye Fall sont 
là pour rassembler les gens. Le njaxaas (le vêtement Baye Fall) est fait de petits morceaux, 
car le Baye Fall est là pour rassembler tout le monde » (note de terrain, rituel, 13 juin 2015). 
 
«  (…) l‟importance de respecter les autres, l‟importance de ne pas être violent (…) si tu veux 
être un bon mouride, réagit comme ça et finalement en faisant ça tu es un bon musulman tout 
court. Ça t‟aide et tu ne perds pas de temps. » (Souleymane, entrevue) 
 
Dans cette entrevue, ce disciple, qui a une posture mouride, nous parle de ce qui est 
aussi présent chez les Baye Fall. Avant même de penser à agir pour les autres, il faut savoir 
réagir. Être Baye Fall permet donc d‟adopter un être au monde où tous les autres sont 
considérés comme plus importants que soi. Un Baye Fall doit apprendre à agir et réagir avec 
« noblesse » envers les autres. La première étape pour devenir Baye Fall est donc d‟apprendre 
à être avec les autres avant même d‟agir avec eux. Car, la présence des autres nous rappelle 
que le monde est partagé avec Dieu et « qu‟Il nous voit ». 
 
« Pour connaître Allah, il y a des gens comme l‟imam Al-Ghazali qui ont essayé, mais nous, à 
notre niveau c‟est difficile, fait que, pour connaître Allah, il faut apprendre du Prophète (s). 
Parfois pour apprendre du Prophète (s) c‟est difficile, tu apprends de Serigne Touba, parce 
que c‟est encore plus proche de nous. Pour apprendre de Serigne Touba c‟est difficile : tu vas 
apprendre d‟un de ses fils comme Serigne Salliou. Peut-être encore ça sera difficile parce 
qu‟il est un peu loin de toi, donc tu apprends de ton cheikh. Ton cheikh est un peu loin de toi? 
Tu regardes dans ton entourage quelqu‟un de pieux, tu vois, et là tu remontes tranquillement, 
tu vois qu‟en fait Allah c‟est une chaîne (…) fait que pour aller vers Allah il faut juste trouver 
la chaîne qui te mène vers Allah. » (Babacar, entrevue) 
 
Pour devenir Baye Fall, pour apprendre à réagir et agir pour les autres, ce sont, 
paradoxalement, les autres Baye Fall qui sont susceptibles de nous apprendre. Le partage du 
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monde avec les condisciples est une des modalités pour se relier à Dieu, car, comme nous le 
dit Papa : « en l‟absence du cheikh, chacun devient ton cheikh. » Avant même d‟apprendre à 
réagir et à agir pour les autres, il faut accepter de se positionner dans un monde partagé où le 
soi n‟est qu‟un moment : « artifically isolated from the flux of « interindividual » life »  
(Jackson, 1998: 6).   C‟est de cette importance des autres que nous voulons analyser celle du 
temps, donc appréhender la qualité expérientielle de la trajectoire religieuse. Car, entre le Baye 
Fall idéal et celui vécu se trouve un processus de renégociation des normes qui s‟inscrit dans 
le temps. Avant de pouvoir être toujours là pour les autres, le croyant doit tout d‟abord prendre 
conscience que le monde est partagé avec eux. 
 
5.3. Temps et expériences 
Dans cette section, nous regarderons le quotidien et dans le chapitre suivant nous 
analyserons, à travers les trajectoires religieuses, l‟importance du long terme pour comprendre 
l‟expérience Baye Fall. Faire l‟expérience de la voie Baye Fall « is to go along a way » 
(Heidegger, 1971: 67 dans Desjarlais, 1996: 75). Par définition, l‟expérience implique le 
temps. Le concept d‟expérience, nous l‟avons vu au premier chapitre, se veut une « traversée 
périlleuse » (Greisch, 2005 : 53). Ce passage implique donc des moments plus difficiles de 
bifurcations, de doutes, d‟arrêts, donc n‟est pas linéaire. Ce qui permet de penser que cette 
expérience Baye Fall est non linéaire est sa qualité intersubjective et, nous le verrons au 
chapitre suivant, réflexive. Mais, qu‟est-ce qui permet de parler d‟expérience avant même de 
poser sa non-linéarité?  Pour nous, il s‟agit de l‟importance du temps qui fait que la trajectoire 
religieuse peut être conceptualisée comme une expérience. Un Baye Fall doit « toujours » être 
là pour les autres. Regardons ici en quoi l‟importance du quotidien fait du cheminement 
religieux, une expérience. 
 
5.3.1. Le quotidien dans l’intersubjectif 
Faire du terrain, c‟est avoir accès au quotidien, pas toujours celui des individus, mais 
au moins d‟un lieu de culte. Comme nous l‟avons vu au chapitre 4, un Baye Fall, idéalement, 
doit être là avant et après les autres, pour les servir. Dans le présent chapitre, nous avons vu 
qu‟être Baye Fall n‟est possible qu‟en étant croyant et a pour but de trouver une manière de 
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garder cette foi vivante, au quotidien. Il y a donc une nécessité de temporaliser l‟intersubjectif. 
Dans ce chapitre, nous avons principalement décrit l‟intersubjectif, les mouvements de « give 
and take » (Jackson, 1998 : 4) où le disciple tente d‟être avec les autres, à la fois dans ces 
actions et réactions. Dans cette dernière section, nous analyserons comment être Baye Fall est 
ancré temporellement en tant qu‟expérience quotidienne. 
 
 Regardons, en tout premier lieu, le mode d‟être au monde Baye Fall le plus discuté, 
celui de sa disponibilité pour les autres. Être Baye Fall c‟est faire passer les autres avant soi. 
Avant même que les actions soient posées, être Baye Fall c'est se situer dans un monde où les 
autres sont présents. Si un disciple mouride doit être là pour aider, un Baye Fall doit être, 
idéalement, disponible en tout temps. Une certaine hiérarchie, nous l‟avons vu, se dessine 
entre les deux postures. Bien que l‟intersubjectif se réfère à une expérience quotidienne, avec 
ses hauts et ses bas (Jackson, 1998: 10), il y a, entre les possibilités d‟être en tout temps 
disponible et le quotidien, des inconsistances, des impossibilités. Entre l‟objectif idéal où « le 
Baye Fall, c‟est à tous les jours » et les difficultés du quotidien émerge l‟importance du temps. 
Et, c‟est de l‟importance du temps que nous pouvons conceptualiser la trajectoire religieuse en 
tant qu‟expérience.  
 
Mais, nous nous demandons pourquoi un Baye Fall doit-il en tout temps être disponible 
pour les autres? Il semble que derrière ce quotidien donné aux autres se dessine le premier 
élément intersubjectif, soit la présence divine. Si nous avons vu que les actions pour les autres 
sont une matérialisation du lien de chacun avec Dieu, il semble qu‟un Baye Fall soit toujours 
disponible parce qu‟il a comme objectif d‟être en connexion perpétuelle avec Allah. Ici se 
dessine un élément qui permet d‟analyser l‟importance du temps dans l‟expérience du 
Bayefallisme.  
 
« Les mourides ne sont pas comme les Baye Fall, ils ont besoin d‟avoir des horaires et de 
s‟arrêter pour demander pardon à Dieu. » (note de terrain, rituel, 20 juin 2015)  
 
Si cet élément pourrait nous amener à discuter de la question du non-respect de la 
prière rituelle des Baye Fall, qui, nous l‟avons vu au chapitre 2, a fait couler beaucoup d‟encre, 
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nous voulons plutôt penser comment cela fait émerger l‟importance du temps. Se souvenir, par 
la pratique de la prière rituelle, est une réactivation du lien avec Dieu. Être Baye Fall, c‟est 
être relié en permanence avec Dieu à travers l‟invocation que l‟on fait dans son cœur. Un vrai 
Baye Fall serait toujours en connexion, en « perpétuel zikroullah ». Mais, derrière cette figure 
idéale type, comment se vit le quotidien Baye Fall? Pour la majorité de nos répondants, cette 
permanence serait le modèle à suivre, réalisé par Cheikh Ibra Fall, mais pas nécessairement 
par tous les disciples Baye Fall. 
 
« Fait que, le musulman va être dans ses occupations de la vie sociale et autres et Ah! Allah 
existe donc on va aller prier! Mais ce n‟était pas le cas pour des gens comme Mame Cheikh 
Ibra Fall. Lui, il était en perpétuelle connexion, est-ce que tu comprends? Quelqu‟un qui est 
en perpétuelle connexion n‟a pas besoin de prières. » (Babacar, entrevue) 
 
 
Pour Babacar, cette permanence du lien avec Allah est l‟idéal, mais il affirme qu‟il est 
difficile pour un être humain d‟y accéder. De plus, il précisera plus tard que c‟est Mame 
Cheikh qui était en connexion perpétuelle, mais qu‟il ne peut se prononcer sur cette connexion 
chez les disciples Baye Fall. Pour ce disciple, l‟importance de se rappeler Dieu 
quotidiennement, à travers la pratique du zikroullah, (le rappel de Allah), en ajout ou en 





Mais, en quoi cette connexion perpétuelle permet-elle d‟être disponible pour les autres? 
C‟est qu‟il y a, nous l‟avons vu, une relation directe entre son lien avec Dieu et celui avec les 
autres. Car, en répétant le nom de Dieu, le Baye Fall idéal est plus susceptible d‟améliorer son 
comportement avec les autres. Il change donc sa manière quotidienne d‟être au monde, ce qui 
correspond à l‟intersubjectif tel que Jackson le définit (1998: 4). 
 
                                                 
68
 Pour une analyse des prières Baye Fall, lire Pézeril, 2008 : 134-137. 
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 « On se méfie des choses mondaines (…), mais aussi ça te permet de purifier ta foi en pensant 
plus, plus tu t‟approches de Dieu plus tu te parfais dans le sens même de tes comportements, 
tes attitudes. » (Elimane, entrevue) 
 
Ce mouride, qui veut devenir Baye Fall, nous explique comment tenter d‟être en 
perpétuel zikroullah participe de sa relation avec Dieu. Pour être Baye Fall, il faut donc, à 
travers les pratiques du zikroullah qui permettent au Baye Fall de se rapprocher de Dieu, vivre 
une expérience transcendantale. Schaeffler, philosophe des religions, décrit celle-ci comme 
« une sorte d‟expérience philosophique, qui interrompt la continuité de notre dialogue avec la 
réalité » (2005: 32). C‟est dans ces expériences qui sont décrites par les Baye Fall comme des 
réactivations du lien entre le disciple et Dieu que l‟on peut réfléchir sur son comportement au 
quotidien. On peut également adopter le terme d‟expérience « exorbitante » (2005 : 37), car 
elle arrache le sujet à son orbite. Mais, cette exorbitance surgit dans le quotidien. C‟est au 
milieu des quotidiennetés, donc littéralement de ce qui se fait chaque jour, que s‟ouvre une 
possibilité de réactiver son lien avec Dieu puis avec les autres. Le disciple, lorsqu‟il retourne 
dans le monde, voit son comportement modifié par cette expérience. Être constamment en 
train de se souvenir de Dieu permettrait ultimement d‟avoir un comportement parfait, celui 
que Dieu attend de chacun. Pour chacun, ce rappel, quotidien, cette expérience du lien avec 
Dieu, permettrait de se remémorer l‟importance d‟être au monde de manière « noble ». Ce 
type de comportement implique à la fois d‟agir pour les autres, d‟être quotidiennement 
disponible et de toujours réagir avec patience, ouverture et empathie. Il y a donc, dans les 
discours Baye Fall, l‟importance d‟avoir un quotidien pour Dieu. Et, de cette relation qui se 
veut permanente, peut alors se dessiner une disponibilité pour les autres. Cette permanence, 
idéale, n‟est atteinte que par une pratique quotidienne du souvenir de Dieu.  
 
Mais, nous le verrons au chapitre suivant, être Baye Fall est une « traversée périlleuse » 
(Greisch, 2005 : 53) et cet être au monde idéal est un objectif quasi inatteignable. La voie 
Baye Fall est donc complexe, ambiguë et non linéaire. Elle ne peut être pensée en dehors du 
temps et des autres, car il s‟agit d‟une posture où l‟on veut être en tout temps avec Dieu. 
L‟expérience Baye Fall, pour nous, de par son objectif de connexion perpétuelle n‟est donc 
pas que le moment du zikroullah, où l‟on réactive son lien avec Dieu, mais plutôt celle, 
quotidienne, où l‟on tente de se comporter adéquatement avec les autres. Cette expérience 
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n‟est donc pas circonscrite dans le temps: « it does not have an arbitrary beginning and 
ending, cut out of the stream of chronological temporality» (Bruner, 1986: 35). Il s‟agit plutôt 
de mouvements de va-et-vient entre le rappel de Dieu et le retour au quotidien. 
 
Si Jackson (1998) nous rappelle que les difficultés et les conflits autant que les 
moments de compassion sont constitutifs de l‟intersubjectivité, c‟est que les temporalités sont 
à la fois ce qui permet d‟être Baye Fall et ce qui rend cette posture « difficile » pour la 
majorité de nos répondants. Être avec Dieu et pour les autres est une posture, mais vouloir 
l‟être de manière permanente semble être ce qui fait que les vrais Baye Fall ont été un objet de 
recherche fuyant, complexe et ambigu. 
 
« Un vrai Baye Fall c‟est vraiment quelqu‟un dont ses 24 heures sont pour le Seigneur, du 
coup le Baye Fall n‟est pas une finalité en soi, le Baye Fall demeure une quête, c‟est pour ça 
que je me dis, je suis en voie d‟être un Baye Fall, à un moment de la vie, peut-être j‟aurai 
l‟agrément d‟être un vrai Baye Fall, là j‟en suis sûr que je suis en téléchargement, je suis 






Nous avons vu, dans ce chapitre, que la définition de ce qu‟est être Baye Fall pour chacun 
implique de se situer intersubjectivement. La posture Baye Fall est située dans celle mouride, 
dans l‟islam, dans la foi et ces positions constituent le premier moment intersubjectif. Car, 
ultimement, vouloir devenir Baye Fall, c‟est à la fois être un disciple de Cheikh Amadou 
Bamba, de Cheikh Ibra Fall, un musulman et, simplement, ultimement, un croyant. Nous 
avons également vu comment devenir Baye Fall est ancré temporellement. Le continuum 
intersubjectif débute par la prise de conscience que Dieu existe et a comme finalité que la 
relation du croyant avec Lui soit active en permanence. Et, cette trajectoire implique le temps, 
au quotidien. Nous pouvons donc penser que devenir Baye Fall est une expérience, avec ses 
bifurcations, qui ne peut être vécue en dehors du quotidien. Sur le continuum intersubjectif se 
situe la prise de conscience que le monde est partagé donc que le croyant est situé avec 
d‟autres. Avant même que les actions pour les autres, donc le croire, soit mises en actes, ce qui 
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permet d‟être Baye Fall est tout simplement d‟avoir la foi. Être Baye Fall, c‟est donc, 
ultimement, de croire en Dieu.  
 
  Une question qui nous semble aussi à la fois très naïve et pourtant irrésolue se trouve 
dans nos notes, en milieu de terrain : « Mais pourquoi, si on sait que la voie du Baye Fall est 
la plus adéquate pour obtenir l‟agrément divin, certains choisissent-ils de n‟être que 
mouride? » De celle-ci émerge une autre question, non résolue : est-ce que mouride et Baye 
Fall c‟est réellement la même chose? Pézeril (2008) s‟est retrouvée avec le même type de 
questions sans réponses. Pourtant, tous nous ont maintes fois répété que la différence entre 
mouride et Baye Fall est un sujet complexe et que ce n‟était pas nous qui allions la résoudre. 
Pourtant, si nous avons vu qu‟être Baye Fall mobilise un idéal de croyant en connexion 
permanente avec Dieu, nous avons maintenant l‟humilité de nous rendre compte que c‟est le 
seul aspect qui nous semble représenter une possibilité de réponse. Enfin, sur le long terme, 
nous le verrons dans le chapitre suivant, l‟expérience Baye Fall ne semble se spécifier par 
rapport à celle mouride que par un effort réflexif, donc la (re/dé) construction constante de sa 
relation avec Dieu.  
 
  




« Mais toi, es-tu Baye Fall? » «  Je veux être Baye Fall. » Cet échange, qui avait 
habituellement lieu dans la cuisine de la Dahira, s‟est répété un nombre incalculable de fois 
sur notre terrain. Il nous a posé problème pour ensuite devenir notre point d‟entrée. C‟est à 
partir de ce « Je veux être » que nous avons tenté de comprendre ce qu‟est être Baye Fall. La 
majorité de nos répondants se situe dans cette position à la fois transitive et porteuse d‟une 
certaine rhétorique d‟humilité. Notre questionnement s‟est construit à partir de cette position 
dynamique, ce « vouloir être » (Lemieux, 2003). Nous nous sommes tout d‟abord demandé 
pourquoi l'on entendait surtout: « Je veux être Baye Fall » plutôt que mouride?   Il semble que 
cette voie, comme le précise Pézeril, possède une « marginalisation intrinsèque » (2008: 301), 
ce qui rend l‟engagement dans la Voie Baye Fall plus problématique que dans d'autres tariqa 
(Audrain, 2004 :151). Devenir Baye Fall nécessite souvent de sortir de l‟appartenance 
confrérique familiale et d‟adopter une pratique marginalisée tant sur le plan social que 
religieux. Pour plusieurs de nos répondants, être à Montréal loin du milieu familial semble 
avoir rendu possible le questionnement sur le Bayefallisme et pour certains, l‟engagement 
dans cette voie. Cependant, nous n‟avons pas choisi d‟analyser les liens entre migration et 
parcours religieux, mais plus généralement les trajectoires religieuse des individus, à partir, 
tout comme Schielke (2009), de l‟aspect fragmentaire et plastique des biographies. 
 
À la base de ce que nous avons exposé dans le chapitre précédent, nous allons dans le 
chapitre présent, analyser l‟expérience de la réflexivité chez les Baye Fall et montrer qu‟elle 
est au cœur de l‟intersubjectif. Archer définit la réflexivité comme: « the regular exercise of 
the mental ability shared by all normal people to consider themselves in relation to their 
(social) contexts and vice versa » (2007: 25). Penser l‟importance du réflexif dans les 
trajectoires religieuses n‟est pas penser l‟individualité; au contraire, le soi ne serait qu‟un 
flash, qu‟un temps, « simply arrested moments artifically isolated from the flux of 
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„interindividual‟ life » (Jackson, 1998: 6).   Ce chapitre a donc comme objectifs de démontrer 
qu‟être Baye Fall est une expérience réflexive et que nos trois concepts (expérience, 
intersubjectivité et réflexivité) sont interdépendants.  
 
Dans ce qui suit, nous proposons une analyse des observations et entrevues tout en 
répondant aux questions suivantes : que signifie « Je veux être Baye Fall »? Est-ce une 
manière de devenir mouride, musulman, croyant ou une finalité en soi? De quelles manières 
être Baye Fall se différencie-t-il de la posture mouride? Comment devient-on Baye Fall? Nous 
répondrons à ces questions pour chacun des répondants et verrons comment leurs trajectoires 
religieuses nous permettent d‟affirmer qu‟être Baye Fall est une expérience intersubjective et 
réflexive. 
 
6.1. Le long terme dans les trajectoires religieuses 
Dans le chapitre précédent, nous avons prouvé que le cheminement Baye Fall est une 
expérience qui est ancrée temporellement. Nous avons argué que penser le temps, à la fois au 
quotidien et sur le long terme, implique nécessairement une posture non linéaire. Car, ce qui 
compose l‟expérience quotidienne, donc des modes d‟être au monde divers et parfois 
contradictoires (Jackson, 1998 : 4) ne peut être accessible que par un retour réflexif sur le long 
terme. 
 
Tandis que nous nous sommes penchée sur le temps quotidien dans le chapitre 
précédent, dans cette section c‟est le récit de vie raconté, soit le long terme, qui sera analysé. 
En effet, en voulant penser l‟aspect réflexif des expériences religieuses, il faut nécessairement 
partir des récits de vie religieuse, donc jeter un regard depuis l'enfance jusqu'à aujourd'hui. Si 
être Baye Fall mobilise le quotidien, donc, comme nous dit Cheikh, de donner « ses 24 heures 
[…] pour le Seigneur », un retour réflexif implique un regard sur les quotidiens cumulés. 
S‟intéresser aux récits de vie religieuse, c‟est voir les hauts et les bas, les moments où l‟on a 
été « pas du tout », « plus » ou « moins » Baye Fall, mouride ou musulman. Ce retour réflexif 
où chacun tente de « créer une forme » (Marin, 2011 : 602) à un parcours religieux 
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nécessairement sinueux, permet de penser que devenir Baye Fall n‟est possible que sur le long 
terme, et implique les liens avec les autres et avec Dieu au quotidien.  
 
6.2. « Je veux être Baye Fall » : réfléchir et agir 
« Tu sais un vrai Baye Fall ne va jamais dire „Moi je suis Baye Fall‟. C‟est une chose qui doit 
se voir. » (Fanta, discussion) 
 
 
Dans cette section, nous analyserons huit trajectoires religieuses à partir de l‟entrevue 
et de nos observations. Dans les discours, tout comme l‟a précisé Pézeril, ce qui nous  
interpelle est la reconstruction constante des normes (2008 : 297). Comme nous l‟avons vu 
chez de Koning (2013), tracer les frontières entre le vrai et le faux Baye Fall, entre mourides et 
Baye Fall, est en soi une pratique religieuse, un croire en actes.  Ce qui nous intéresse est de 
penser les ambiguïtés, les inconsistances, les cumuls, les doutes, les vides, les 
enchevêtrements comme constitutifs des expériences religieuses. Nous prenons comme point 
de départ cette affirmation, ce « Je veux être Baye Fall » qui semble situer l‟individu dans une 
position à la fois active et passive sur la voie Baye Fall, mais également un peu à l‟extérieur. 
Le concept d‟expérience nous est utile pour penser qu‟il y a, sur le long terme, des moments 
où l‟on est dedans et d‟autres moins. Parler de son expérience religieuse, c‟est nécessairement 
évoquer les hauts et les bas, car, comme nous le dit Babacar,  « la foi c‟est quelque chose qui 
parfois ça t‟amène, parfois ça redescend et pendant que ça redescend, mais tu es sur autre 
chose quoi. »  
 
6.2.1. Youssoufa 
Lorsque nous avons rencontré Youssoufa, dans la cuisine, il était vêtu comme un 
mouride et égrainait constamment son chapelet. Nous lui avons demandé quelle posture il 
avait et il a répondu : « Moi je suis Mouride, je suis Baye Fall, l‟un n‟exclut pas l‟autre ». 
Tout au long du terrain, il nous dira être un « vrai-faux Baye Fall », un sourire en coin. Lors 
de son entrevue, il affirmera plus sérieusement :  
 
« Je veux être Baye Fall (…) Je ne suis pas à l‟aise. Je veux être Baye Fall (…) Je sais tout ce 
que ça peut procurer, l‟humilité que ça prend, tu es au service des autres. »  
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Pourtant, il adopte également une posture plus générique de « croyant » en nous 
répétant l‟importance de croire en Dieu, peu importe la religion : « on peut être n‟importe quoi 
et accéder à Dieu ». Cette foi lui vient depuis son enfance : « Quand j‟étais jeune, je croyais 
en Dieu. Tu sens une force dans ton cœur. »   
 
Pourtant, ses pratiques religieuses n‟ont pas toujours été constantes. Lorsqu‟il était au 
Sénégal, né dans une famille mouride, il priait peu, ne comprenant pas pourquoi certains 
priaient alors qu‟ils « étaient des bandits ». Son parcours soufi a débuté par une mouridisation 
au Sénégal :  
 
« En 2002, il y avait une Dahira dans mon quartier. J‟ai commencé à ce moment à suivre les 
préceptes.  J‟ai commencé à aller à la Dahira et à faire le sujoot (saluer en se prosternant 
entre condisciples). »  
 
Ce n‟est que depuis les quelques années qu‟il fréquente la Dahira à Montréal qu‟il a 
commencé à être plus constant dans ses pratiques musulmanes et à reprendre ses pratiques 
mourides : 
 
  « Quand j‟allais à l‟université, je suis allé voir un ami, un cousin et il y avait des mourides, il 
parlait de la Dahira. J‟y suis allé. Il parlait des khassaides (poèmes) donc j‟ai commencé à 
lire. »  
 
Lorsqu‟il était au Sénégal, il ne percevait pas les Baye Fall comme aujourd‟hui. Il me 
dit constamment qu‟il aimerait être Baye Fall, car il aime les valeurs du Bayefallisme : 
l‟humilité, l‟action, le travail : 
 
 « Le Baye Fall pour moi c‟est le mouride plus. Tu fais tout ce que le mouride fait et tu 
rajoutes d‟autres choses comme le travail pour les autres. Tu sers à manger, assure leur 
sécurité, tu protèges. Il faut servir les autres, tout le temps. »  
 
Lors des nombreux évènements qui ponctuent l‟année mouride, Youssoufa était 
toujours vêtu de vêtements assignés aux mourides, mais il aidait au service, s‟assurait que tous 
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avaient à boire et à manger et restait tard pour aider au rangement. Pour lui, les vêtements 
Baye Fall ne sont pas importants, tout est à l‟intérieur et dans nos actions : 
 
 « C‟est difficile d‟être Baye Fall. Il faut toujours être au service les autres. Le cheikh en 
premier. Quand on est ici, on doit faire comme Yakou et Jamuyon. Ils ne font que travailler. 
Toute la logistique. Moi je ne suis pas comme ça. Les guddi ajjuma je n‟y vais pas. Je n‟en 
suis pas encore là. Moi je ne travaille pas toujours. Je vais laver et servir, donner de l‟eau, 
balayer (…) Toute la logistique c‟est les Baye Fall (…)  Entre ce qu‟on veut et ce qu‟on fait y 
a toujours un gap.»  
 
 
À plusieurs reprises, il blaguait avec des condisciples refusant toujours d‟être identifié 
comme Baye Fall, car il disait que les autres l‟étaient, mais que lui était un faux. Enfin, son 
désir de devenir Baye Fall n‟implique pas de devenir hétéropraxe, car il continue à prier et 
jeûner : 
 
 « Moi je ne le ferai pas (…) d‟arrêter de prier les cinq prières (…) Je n‟ai pas ce courage-là, 
présentement (…) La religion c‟est intérieur. C‟est une connexion que tu cherches entre toi et 
Dieu. Mais le niveau où je suis, je dois prier. » 
 
6.2.1.1. Discussion 
Ce qui nous intéresse chez Youssoufa sont les processus de déconstruction et de 
reconstruction constante de comment être à Dieu.  Car, être Baye Fall est à la fois une finalité 
en elle-même, mais également le point de départ et d‟arrivée. Cette expérience vécue dans le 
quotidien ne peut se faire qu‟à partir de la foi et pour augmenter sa foi en Dieu. Sa réflexion 
sur son histoire religieuse nous permet de penser que la trajectoire religieuse n‟est pas linéaire, 
qu‟il y a des moments, par exemple, où il aimerait aider plus, des moments où ses pratiques 
sont moins constantes.  
 
Mais, au-delà de l‟inconsistance d‟un chemin avec des arrêts et des bifurcations, ce qui 
émerge est que la trajectoire est circulaire.  En effet, il nous dit qu‟être Baye Fall procure de 
l‟humilité et que pour le devenir, il se met au service des autres. Dans ce qu‟il dit et ce que 
nous avons observé, devenir Baye Fall mobilise une rhétorique où l‟humilité est à la fois 
l‟objectif et la manière de devenir Baye Fall. Ne jamais pouvoir vraiment se dire être arrivé à 
être Baye Fall, mais plutôt toujours se positionner sur le chemin ne semble ni complètement 
 116 
une rhétorique d‟humilité ni un moment réflexif, mais les deux à la fois. Qu‟est-ce qui peut 
expliquer qu‟un objectif puisse être également la manière d‟y arriver?   Il semble que ce soit la 
qualité intersubjective de l‟expérience Baye Fall.  En effet, dans son ethnographie, de Koning 
(2013)  s‟intéresse au croire en actes. Les salafis doivent non seulement s‟identifier, mais faire 
des choses, tels qu‟exclure les musulmans non-salafis pour être reconnus comme musulmans. 
Ces actions se situent nécessairement dans un monde partagé avec les autres, musulmans ou 
non. Les discours d‟exclusion, selon de Koning, sont une des manières de vivre sa foi.  
 
Chez Youssoufa, ces processus de catégorisation du vrai Baye Fall le situe, lui par 
rapport à ce qu‟il aimerait être, en prenant comme exemple ce que les autres font, ceux qu‟ils 
considèrent comme des vrais Baye Fall. L‟expérience religieuse est donc constituée d‟un faire 
qui englobe le repositionnement, la réflexion sur notre position par rapport aux autres. Elle est  
quotidienne et vécue dans un monde partagé avec les autres. De plus, elle mobilise une 
relation entre soi et Dieu, car il y a une reconstruction constante de ce que l‟on croit être la 
posture de croyant idéal. Ceci nous permet d‟affirmer que l‟expérience religieuse Baye Fall est 
intersubjective puisque le premier pas et l‟objectif sont de prendre position dans un monde 
partagé entre soi et Dieu. Paul Ricoeur fait ici écho : « Pour le croyant, la personne n‟atteint 
toute sa profondeur qu‟en se situant par rapport à Dieu » (Étienne 1997 : 211).  
 
6.2.2. Amadou 
« A : Et toi, est-ce qu’en ce moment tu as fait allégeance à un cheikh? (il fait non de la tête) 
Non? 
A : Je ne le ferais pas non plus. 
A : Ok. Pourquoi? 
A : Je suis, c‟est Serigne Touba mon Serigne. 
A : Ok 
A : Et c‟est Cheikh Ibrahima Fall mon modèle, point final. Je ne veux pas de quelqu‟un 
d‟autre qui me dit, parce que je ne pourrais pas le faire de toute façon, tout ce qu‟ils me 
recommanderont de faire. Je ne pourrais pas respecter ça à la lettre, alors. » 
 
 
Lorsque nous avons rencontré Amadou, il nous a semblé avoir une posture un peu 
ambiguë, étant parfois dans la cuisine parfois dans la salle de prière. Il était vêtu en vêtements 
Baye Fall, donc en njaxaas, soit en boubou mouride ou en vêtements occidentaux. Il nous a dit 
n‟être arrivé à la Dahira que récemment, suite à une rencontre avec un jeune Baye Fall dans 
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une mosquée montréalaise. Depuis le Sénégal, il avait conservé un amour pour les khassaides 
et Serigne Touba. Son ambiguïté entre mouride et Baye Fall, que nous avons observée, il la 
décrit ici :  
 
« A : Qu’est-ce qui fait que des fois tu te sens mouride? 
A : Des fois, je ne sais pas ce qui m‟arrive, mais je viens là pis ça ne me tente pas d‟aller dans 
la cuisine. Je vais écouter le kurel, ceux qui récitent les khassaides puis je suis ailleurs là. Je 
ne me sens comme pas vraiment Baye Fall, je me sens plus un mouride quand je fais ça. » 
 
 
On voit dans cet extrait l‟importance de l‟espace associé aux Baye Fall et de celui 
associé aux mourides et en quoi son expérience religieuse au sein du lieu de culte est fluide. 
Puis, lorsque nous lui demandons ce qu‟il fait pour être Baye Fall, il nous parle de sa présence 
à la Dahira en premier lieu bien avant les actions posées pour aider. 
 
« (…) juste le fait d‟aller quelque part où on parle de l‟islam, où on parle de Serigne Touba je 
pense que c‟est recommandé par toutes les, tous les cheikhs, même l‟islam à chaque fois qu‟on 
parle de Dieu quelque part. » 
 
De plus, lorsque nous lui demandons pourquoi il se sent Baye Fall il répond : 
 
 « parce que, je ne sais pas, j‟ai tout le temps envie d‟aider. J‟ai tout le temps envie de faire un 
truc bien, puis, je pense, c‟est ça la base des Baye Fall déjà.» 
 
Puis, lorsque nous abordons la question des Baye-faux et de la consommation de 
drogue et d‟alcool (Audrain, 2004: 158) il nous explique sa position : 
 
« Le Baye Fall ce n‟est pas… c‟est grand… c‟est… je ne sais pas si c‟est Jamuyon qui avait 
dit ça ou ... qui disait que même, même dans une flaque d‟eau sale, la lumière peut y refléter, 
quelque chose comme ça. Genre que ce n‟est pas parce qu‟il prend de la drogue que ça ne fait 
pas de lui un Baye Fall. Peut-être que dans son cœur, il aime 3000 fois Cheik Ibra plus que toi 
tu peux l‟aimer. Peut-être que lui il a déjà fait une bonne action qui lui a valu sa place auprès 
de Dieu, alors que toi faudrait que tu… je ne juge personne moi, que ce soit la drogue ou peut 
importe, tant que tu, tu ne tues pas des gens, tant que tu ne voles pas des gens, tant que tu ne 
profites pas du malheur des gens, pour moi, la drogue c‟est quoi…? »  
 
Cette citation fait écho aux Baye Fall décrit chez Audrain qui disent, pour certains, boire de 
l'alcool, mais avec contrôle. Amadou, sur notre terrain, construit son chemin sur la voie Baye 
 118 
Fall à travers une éthique qui lui est propre (Audrain, 2004: 158). La réflexivité, ici, est à la 





Que signifie : « Je veux être Baye Fall » pour Amadou? Est-ce une manière d‟être 
mouride? En dépit de son désir d‟être Baye Fall, il ne veut pas faire allégeance à un cheikh 
Fall. Ce choix de ne pas faire allégeance à un cheikh, ce que Cheikh, plus bas, nous décrira 
comme la manière officielle de devenir disciple, est un exemple de la plasticité des manières 
dont chacun vit sa posture de disciple et de l‟interdépendance entre mouride et Baye Fall. De 
plus,  nous voyons se dessiner l‟importance de la foi en Dieu comme point de départ et 
d‟arrivée. Lorsqu‟il nous dit qu‟au-delà des actions pour devenir Baye Fall ce qui importe en 
premier est d‟être là où «  l‟on parle de Dieu », il nous parle de l‟importance du monde 
partagé, ici avec des croyants, avant même d‟entrer en communication avec eux. Avant même 
les actions, il considère se sentir comme Baye Fall parce qu‟il se situe non seulement dans un 
monde partagé avec d‟autres individus, mais qu‟il adopte une posture où il veut, il est 
disponible pour les servir. Il y a donc dans son discours l‟importance de l‟intersubjectif, du fait 
d‟être là, avec Dieu et avec les autres condisciples.  
 
Enfin, lorsqu‟Amadou nous explique que la consommation de drogue n‟est pas ce qui 
fait qu‟un Baye Fall ne soit pas un vrai, il mobilise l‟importance des relations, et surtout de 
leur qualité. Le fait d‟aimer Cheikh Ibra Fall serait, selon lui, plus important que les 
transgressions individuelles. Cette mise en relation, ici affective, entre lui et Cheikh Ibra qui 
permet de concevoir l‟expérience comme circulaire. Tout revient, dans son discours à la foi en 




Nous avons rencontré Cheikh lors du ramadan alors qu‟il était récemment arrivé à 
Montréal. Ce n‟est donc qu‟à partir de quelques discussions et d‟une entrevue que nous avons 
pu analyser le cas de ce petit-fils de Cheik Ibrahima Fall. Lorsque nous lui avons demandé de 
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définir ce qu‟est un vrai Baye Fall, il nous a répondu que lui n‟était « peut-être pas Baye 
Fall ». Plus tard, nous sommes revenue sur cette prise de position : 
 
« A : Mais tout à l’heure tu me disais que tu n’étais pas vraiment Baye Fall? 
C : Oui, parce que ça, c‟est l‟humilité de ma part, parce que, qui sait ce qu‟être Baye Fall est, 
c‟est que le Baye Fall est au-delà de tout cela, le Baye Fall n‟est pas mondain et que j‟ai mon 
travail, je travaille pour moi, je vis à Montréal. J‟ai choisi cette façon de vivre, du coup, pour 
que j‟affirme mon Bayefallisme, si je peux m‟exprimer comme ça, à Montréal, ça serait un peu 
trop effronté de ma part, parce qu‟il y a des minutes que je ne dédie pas à Dieu. » 
 
L‟entrevue mobilisa particulièrement une discussion autour de l‟hétéropraxie Baye 
Fall, tout d‟abord sur le jeûne puis sur les cinq prières rituelles : 
 
« A : Mais toi pendant le ramadan est-ce que tu jeûnais? 
C : Euh, pour dire vrai oui j‟ai jeûné. J‟ai jeûné parce que j‟étais très loin du Sénégal, je ne 
pouvais pas donner des ndogu, c‟est pourquoi je me suis dit que la meilleure des choses à 
faire c‟était de jeûner, non seulement j‟ai jeûné pour ça, mais j‟ai aussi jeûné pour 
l‟environnement des affaires où je travaillais. Je travaille quelque part, ils me connaissaient 
musulman et que ce serait bizarre, ça ne serait pas très leur rendre service en leur expliquant 
en plein ramadan qu‟un Baye Fall ne jeûne pas (rires) alors pour ne pas leur faire cogiter 
trop j‟ai fait mon ramadan, je l‟ai observé. » 
 
 « Le Baye Fall c‟est vraiment celui qui s‟adonne 24 heures sur 24 au service de Dieu. Moi 
j‟ai mon boulot, j‟ai mes études, du coup, je ne peux pas me dire que je peux me déroger des 
prières parce que des fois je fais des choses qui ne sont pas destinées vraiment, qui sont 
destinées à moi, pour te dire vrai. Alors vu sous cet angle je ne saurais pas dire à tout le 
monde qu‟un Baye Fall ne prie pas, mais traditionnellement la prière n‟est pas la première 
marque de fabrique des Baye Fall. » 
 
Ce qui est spécifique à sa posture est le fait qu‟il soit né dans la famille Fall. Elle nous 
a permis de nous demander : « est-ce qu‟on peut naître Baye Fall? » Ses réponses laissent 
penser qu‟il s‟agit plutôt d‟une trajectoire constamment en construction. Par exemple, il nous 
raconte avoir pratiqué le màjjal, donc le fait de mendier de la nourriture, au Sénégal, car 
« c‟était bien de le faire, ça m‟a beaucoup aidé dans mon humilité. » Cette pratique qui  n‟est 
plus possible à Montréal est renégociée, car il mélange parfois ce qui lui reste de nourriture 
pour ainsi revivre l‟expérience du màjjal, à la maison :  
 
« Bien imagines-toi qu‟avant-hier j‟ai mangé peut-être du Subway, aujourd‟hui j‟ai une pizza 
et du ceep (riz), je le chauffe en même temps et je le mange (rires). »  
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Il nous décrit cette pratique, le fait de manger de la nourriture qui reste et qui est 
mélangée comme « tout un tas d‟humilité ». Lorsque nous lui demandons comment devenir 
mouride ou Baye Fall, il souligne l‟importance du pacte d‟allégeance : « tous les mourides font 
allégeance à quelqu‟un. Est-ce que tu sais que beaucoup de personnes qui se disent mourides 
ne sont pas mourides en fait? » Selon lui, tout disciples, pour se dire mouride, doit avoir fait 
allégeance à un cheikh. De plus, un Baye Fall doit avoir fait allégeance à un cheikh Fall et non 
à un cheikh Mbacké. Mais le fait que certains cheikhs Mbacké ont une posture bayefallisante 
explique les inconsistances observées sur le terrain.  
 
« A : Alors pourquoi y a des Baye Fall qui ont fait allégeance à des Mbacké? 
C : Ouais, cela c‟est un peu compliqué et je ne savais pas que vous auriez l‟ingéniosité de voir 
cela.  Ce n‟est rien aussi, cela aussi démontre l‟exemplarité que Cheikh Ibra Fall a prônée 
dans le Mouridisme. Parce que dans le Mouridisme, Cheikh Ibrahima Fall a été le prototype 
mouride, du coup, on peut faire acte d‟allégeance à un Mbacké, mais, qu‟importe, on ressent 
dans notre corps l‟envie de ressembler à Cheikh Ibra Fall pour ce qu‟il a eu vers le Seigneur. 
C‟est la seule chose qui a fait que beaucoup de gens, de marabouts Mbacké sont vraiment très 
à fond sur les pratiques de Cheikh Ibrahima Fall. » 
 
6.2.3.1. Discussion 
Pour Cheikh, la Mouridiyya a comme objectif de devenir plus humble et la posture Baye Fall 
est le chemin le plus adéquat pour atteindre cet objectif. Sa réflexion sur l‟objectif de la voie 
Baye Fall concerne donc le type de relation idéale que l‟on veut avoir avec Dieu.  La 
trajectoire qui mène à cet objectif est circulaire : pour devenir humble, il faut adopter des 
pratiques qui cultivent cette humilité. La réflexivité se situe donc sur deux niveaux : sur ce 
qu‟il fait et comment il justifie les actions. Le comment est donc interdépendant du pourquoi. 
Il nous parle en effet en même temps du vrai Baye Fall et des renégociations qu‟il doit faire 
pour tenter d‟être Baye Fall à Montréal.   
 
Sa réflexion s‟inscrit dans un parcours religieux appréhendé sur le long terme depuis 
ses pratiques au Sénégal jusqu‟à son quotidien à Montréal. L‟intersubjectif dans son 
expérience Baye Fall inclut également ses collègues de travail et la représentation que ceux-ci 
ont de l‟islam. En modifiant ses pratiques pour leur rendre service, il adopte une posture 
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humble. Comme nous le disait Modou : « le Baye Fall il accepte que tout le monde soit son 
prochain ». Chez Cheikh, la non-linéarité de sa trajectoire est créée par le quotidien partagé 
avec des non-musulmans. Ce cas est donc un exemple du lien entre non-linéarité et 
intersubjectivité. De plus, en affirmant que certains cheikhs Mbacké sont «  à fond » dans les 
pratiques Baye Fall, il vient nous rappeler, comme chez Pézeril (2008), qu‟on ne peut penser 
le Baye Fall sans le mouride. Il y a donc, entre les deux postures, une trajectoire qui, elle aussi, 
est circulaire. Pour être mouride il faut entrer par la porte de Cheikh Ibra Fall, qui est à la fois 
le début et le point d‟arrivée de la mouridité. 
 
6.2.4. Thiawlo 
Thiawlo, toujours souriant, arrivait dans la cuisine en saluant tout le monde, avec 
quelques sceaux de café Touba qu‟il avait préparé à la maison. Il fut l‟un de ceux qui nous a 
dit avec beaucoup d‟émotions « Je veux être Baye Fall ». Évoquer le nom de Cheikh Ibra Fall 
rendait ses yeux brillants. Pourtant, pendant notre entrevue, sa position a été plus mouvante, 
démontrant l‟interdépendance voire la dilution entre postures mouride et Baye Fall : 
 
« A : Et toi tu te considères comme mouride, c’est ça? 
T : Je veux être mouride. 
A : Tu veux être mouride?! (rires), Mais me semble que tu m’avais déjà dit que tu voulais 
être Baye Fall? 
T : Oui, c‟est pareil. »  
 
Thiawlo nous disait, avec beaucoup d‟émotions en pointant la photo de Cheikh Ibra qui 
se trouve dans la cuisine, « Cheikh Ibra lui, c‟est mon idole! (…) C‟est lui le mouride (…) Un 
vrai mouride doit avoir Cheikh Ibra comme exemple ».  De plus, pendant son entrevue, il 
positionne le Baye Fall au-dessus du mouride : « la lignée des Baye Fall, mais c‟est dans le 
Mouridisme toujours. Moi je considère le Baye Fall au-dessus du mouride tout le temps. »  
 
Thiawlo nous dit avoir fait allégeance à un cheikh Mbacké et l‟avoir choisi pour ses 
qualités humaines et son déni de ce monde temporel. Lorsque nous lui demandons s‟il occupe 
un poste de responsabilité à la Dahira, il nous répond ne pas vouloir occuper de poste et être 




« A : (rires) Ben c’est ça justement, tu me parles souvent du Baye Fall, quel rapport tu as, tu 
aimes les Baye Fall, mais t’es pas Baye Fall c’est ça? 
T : (sourire) Ce n‟est pas que je les aime, je les adore, j‟adore Cheikh Ibra. Tu sais, Cheikh 
Ibra (émotion), je l‟aime trop, je ne peux même pas en parler, je l‟aime tellement (émotion). 
A : Mais t’as jamais pensé à devenir Baye Fall? 
T : (silence) (hésitation) Euh…. Je ne peux pas l‟être. 
A : Pourquoi? 
T : (hésitation) Parce que c‟est plus fort que moi (émotion), c‟est plus au-dessus de moi. Moi 
je veux d‟abord adopter quelques comportements de Baye Fall, je veux faire ça, parce que le 
Baye Fall ce n‟est pas facile, on, parce qu‟eux ils ne prient pas, ils ne jeûnent pas, tu dis ça à 
un Arabe il va te dire toi tu es fou! Tu vois l‟idée, déjà un musulman qui ne prie pas, qui ne 
jeûne pas, ils ne peuvent pas le concevoir, mais le Baye Fall il est plus proche (de Dieu). »  
 
6.2.4.1. Discussion 
Pour Thiawlo, devenir Baye Fall signifie se rapprocher de Dieu, devenir plus humble.  
Il tente de le faire en donnant aux autres, en préparant du café pour la Dahira et en invitant des 
individus, condisciples ou non, à manger chez lui. Pendant le ramadan et pendant l‟année de 
terrain, nous avons reçu plusieurs invitations de sa part. Lors de ces moments, il nous à la fois 
parlé avec émotion de son cheikh, de Serigne Touba, de Cheikh Ibra Fall et montré ses 
nombreux khassaides. Son quotidien religieux, parfois observé hors du lieu de culte, nous 
permet d‟avoir accès à ce moment intersubjectif où des actions pour les autres sont posées.  
 
De plus, les observations à partir de la cuisine nous ont permis de voir comment il 
entre en communication avec ses condisciples. Il devient Baye Fall en faisant des actions, mais 
surtout en étant tout simplement ouvert à tous. Pourtant, lorsque nous abordons la question de 
l‟hétéropraxie, il nous dit qu‟il ne pourrait pas ne pas faire ses cinq prières, car « je ne 
dormirais pas bien ». Ses pratiques religieuses ne sont donc pas modifiées par son désir d‟être 
Baye Fall. Mais, nous avons également vu que se dessine, ultimement, la posture croyante, car 
devenir Baye Fall c‟est pouvoir se rapprocher de Dieu. La réflexion concerne, ici, le « vouloir 
être » (Lemieux, 2003) non pas sur qui partage notre monde, mais sur les types de relations 
que l‟on voudrait entretenir. La réflexivité ne se situe pas, ici, au premier niveau de 
l‟intersubjectif, qui est la prise de conscience du partage du monde, mais au moment du croire 
en actes, donc ce qu‟on doit faire.  
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Enfin, chez Thiawlo, la rhétorique d‟humilité est très présente et mobilise toujours un 
sourire ou des moments émotifs, silencieux, où il se positionne dans un monde partagé avec 
Cheikh Ibra Fall. Lorsqu‟il nous dit qu‟il aimerait être Baye Fall, mais qu‟il ne peut pas, il se 
réfère à la complexité, dans un monde partagé avec d‟autres musulmans, de vivre un islam 
hétéropraxe. Il mobilise donc à la fois un monde partagé avec les Baye Fall, qu‟il considère 
au-dessus de lui et les autres musulmans, majoritaires, orthopraxes. Le réflexif, ici, est donc 
clairement situé en incluant les saints, les autres et leurs manières de vivre l‟islam. 
 
6.2.5. Babacar 
Babacar nous a été présentée comme un Baye Fall lors d‟un évènement mouride. 
Pourtant, à travers sa trajectoire religieuse, il nous parlera de comment il est redevenu 
musulman, puis devenu mouride pour enfin nous dire qu‟il s‟est intéressé au Bayefallisme 
sans être encore devenu Baye Fall : « J‟espère, si un jour je peux devenir Baye Fall, c‟est très 
bien (rires). Si mon cheminement m‟amène jusqu‟à ça, moi je pense que ça sera 
l‟accomplissement. » Il nous raconte comment il s‟est tout d‟abord remis à pratiquer 
régulièrement l‟islam durant son adolescence :  
« On savait que nous étions des musulmans, mais je ne pourrais pas dire que, fait qu‟avec le 
Coran, j‟étais pas très très ami avec (sourire). Pour dire, je priais de temps en temps, j‟allais 
à la Mosquée les vendredis, je ne lisais pas le Coran régulièrement. » 
Lorsqu‟il était enfant, il a commencé à s‟intéresser à la vie du Prophète (s) en lisant un 
khassaide et s‟est rendu compte que Cheikh Amadou Bamba faisait des louanges sur le 
Prophète (s). Conséquemment, le mouridisme a commencé à susciter son intérêt. 
« J‟ai commencé à m‟intéresser, c‟est-à-dire que dès qu‟on me parlait de Serigne Touba et 
autres, je ressentais quelque chose dans mon cœur, même si je n‟allais pas au daara ou je ne 
fréquentais pas des Baye Fall ou des mourides, mais, j‟aimais parler de Serigne Touba ou 
aller là où on parle de Serigne Touba. » 
Il a été impressionné par un mouride, par son comportement et cela lui a donné le goût 
de devenir mouride. Il a rapidement fait son djebelu après avoir connu une Dahira au Sénégal. 
Il connaissait également déjà les Baye Fall qui faisaient partie du paysage sénégalais de son 
enfance : 
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 « Et même lorsque j‟étais un peu plus enfant, un cheikh Baye Fall qui était dans notre 
quartier et ses disciples venait le voir et moi quand j‟entendais Baye Fall je courais me 
cacher derrière, dans la maison parce que j‟avais peur, les gars ils crient et ils étaient 
colosses en plus ils s‟habillaient bizarrement, fait que nous les enfants du quartier, si les 
parents voulaient qu‟on rentre et ne pas rester dehors en train de jouer : „Ah! les Baye Fall 
vont venir!‟ Là on court pour rentrer dans la maison! » 
Quand nous le questionnons sur l‟évolution de son regard sur les Baye Fall, il mobilise 
son questionnement sur leur hétéropraxie : 
 « Mon rapport avec les Baye Fall? Au début je me disais, mais c‟est une gang de malades! 
(rires) Tu comprends, je me disais, mais c‟est une gang de malades, mais moi j‟acceptais 
Mame Cheikh Ibrahima Fall, mais les Baye Fall je n‟arrivais pas à comprendre, mais je me 
disais, mais pourquoi ils ne prient pas. Pourquoi ils ne jeûnent pas, Mame Cheikh c‟était à un 
autre niveau, mais eux, qu‟est-ce qui les empêche de faire comme nous? » 
« Oui. Mais parce qu‟il y a des choses que je ne comprenais pas, comme lorsqu‟ils s‟en 
venaient avec leurs tam-tams, puisque moi j‟ai fait une école coranique, fait qu‟il y a des 
choses qui sont contraires à la Sunna du Prophète Muhammad (s) fait que tam-tams et tout 
ça, moi je ne comprenais pas ces équations-là. Mais, maintenant je comprends (rires). » 
Quand nous lui demandons comment il en est venu à vouloir devenir Baye Fall, il 
implique l‟intervention divine à travers les khassaides. Puis, il évoque son parcours 
migratoire : 
«  Qu‟est-ce qui est arrivé? Mais peut-être que ce sont les khassidas qui ont ouvert mon cœur 
et ma tête (sourire) (…) Qu‟est-ce qui est arrivé ? C'est que (silence) j‟ai vécu (hésitation), 
j‟ai vécu ici au Canada, ma vie ici au Canada a été pas mal tumultueuse (…) je me cherchais 
tant sur le côté spirituel que le côté matériel, à cette époque-là, je fumais, j‟avais même 
d‟autres amis qui fumaient du chanvre indien et tout. » 
 
Babacar nous dit s‟être éloigné de ses pratiques mouride au début de son parcours 
migratoire. C‟est en rencontrant un disciple mouride par hasard à Montréal qu‟il a commencé 
à fréquenter la Dahira et à relire les khassaides chez lui. Puis, une fois revenu dans le 
Mouridisme, il s‟est questionné sur les Baye Fall :  
« Maintenant, une fois que j‟ai commencé à m‟imprégner et tout, y a une question que je n‟ai 
jamais résolue, les Baye Fall c‟est quoi, tu comprends? Je respectais, je respectais tout, mais, 
dans le fond, dans le fond de moi-même y a une partie de moi qui avait un tas de questions. 
Puis j‟ai entendu tel grand cheikh dire que oui, Mame Cheikh Ibrahima Fall, c‟est clair, c‟est 
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unanime, tous les Mourides le savent, mais, les autres, pourquoi nous on n‟est pas Baye Fall 
et les autres sont Baye Fall!? » 
Redevenu mouride, Babacar s‟est alors questionné sur la posture Baye Fall. Il invoque 
Dieu dans son parcours pour comprendre l‟hétéropraxie Baye Fall : 
« Allah m‟a fait comprendre que Mame Cheikh Ibra Fall ne priait pas, il ne priait pas à 
l‟époque de Serigne Touba. » 
Nous lui demandons pourquoi on il nous a été présenté comme Baye Fall alors qu‟il se 
dit mouride. Il explique cela en me disant que les gens le prennent pour un Baye Fall, car il se 
comporte comme tel :  
« Bien, tout le temps je dis, en marchant je fais un zikr, même au travail. Je fais La illlaha ill 
Allah, Mame Cheikh Ibrahima Fall, je fais ça quoi. Tu vois, tout le temps. Parce qu‟il 
m‟entend dire ça donc il se dit, mais le gars c‟est un Baye Fall. Tu comprends, mais non, je 
suis un mouride!  Mais tout mouride sait que la porte du Mouridisme c‟est Mame Cheikh 
Ibrahima Fall, fait qu‟en disant ça La illlaha ill Allah, Mame Cheikh Ibrahima Fall, non 
seulement je me remémore qu‟il n‟existe qu‟un seul Dieu que Allah, mais je suis 
reconnaissant de ce que Mame Cheikh Ibrahima Fall nous a apporté, qu‟il nous a fait 
connaître Serigne Touba. C‟est ça, j‟essaie d‟être en connexion avec Allah et d‟être 
reconnaissant à Mame Cheikh Ibrahima Fall. »  
 
6.2.5.1. Discussion 
C‟est à travers un monde intersubjectif où se trouve le Prophète Muhammad (s) et en 
lisant sur sa vie qu‟il a développé son amour pour l‟islam. En lisant des khassaides Babacar 
fait un lien avec les louanges sur le Prophète (s) qui y sont faites. C‟est donc la relation que 
Serigne Touba entretient avec le Prophète (s) qui a enclenché son processus réflexif sur la 
Mouridiyya. Puis, son regard sur les Baye Fall s‟est tout d‟abord forgé par sa relation avec 
l‟islam. Il voyait que ce qu‟il savait sur l‟islam n‟était pas respecté chez les Baye Fall. C‟est 
donc de sa relation entre lui et l‟islam en tant que référent normatif que son processus réflexif 
sur les Baye Fall s‟est instauré. Et, c‟est à partir d‟une modification de ce rapport qu‟il affirme 
maintenant qu‟il aimerait être Baye Fall.  
 
De plus, tout son parcours pour comprendre les Baye Fall se situe dans un monde 
partagé avec ces condisciples où l‟hétéropraxie de Cheikh Ibra Fall est reconnue, mais où il 
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questionne celle des disciples. Babacar se situe également dans un monde en relation où Dieu 
a ouvert son cœur pour qu‟il comprenne les Baye Fall. Ici, sa réflexivité mobilise 
l‟intersubjectif tant au niveau des figures présentes que des relations entre celles-ci. Dans son 
expérience appréhendée depuis l‟enfance  jusqu‟à aujourd‟hui, il souligne clairement toutes les 
bifurcations, les questions et les doutes. Ses doutes concernent surtout l‟islamité non pas des 
figures d‟autorités telles que les saints, mais bien des disciples. Il a cherché à vérifier leur 
conformité avec l‟héritage confrérique et islamique avant de devenir disciple dans la 
Mouridiyya. Pour lui, devenir mouride puis éventuellement Baye Fall est donc une manière 
d‟être musulman. Il nous réitère l‟importance de mobiliser des arguments islamiques pour 
justifier l‟hétéropraxie Baye Fall, mais également pour vérifier l‟islamité des pratiques, 
comme l‟utilisation des tam-tams dans le sikar Baye Fall.  
 
Enfin, pour devenir Baye Fall, il aborde l‟importance des relations. En restant 
connecté, à travers la pratique du zikr avec Dieu et en remerciant Cheikh Ibra Fall, Babacar 
garde les liens actifs. Ceux-ci sont entretenus entre lui, une figure d‟autorité décédée, Ibra Fall, 
et Dieu. Son cas est un exemple de l‟importance du monde partagé avec des individus vivants, 
des saints et Dieu dans l‟expérience religieuse. 
 
6.2.6. Demba 
« À un moment donné dans ma vie, c‟est parce que j‟avais décidé de changer de vie parce que, 
comme je te disais on fumait, on buvait, mais à un moment donné tu te perds toi-même, t‟en as 
marre de ta vie, tu te dis que peut-être en allant être Baye Fall tu vas devenir quelqu‟un de 
différent. » 
 
Tout au long de l‟entrevue, Demba, qui nous a été référé par un autre répondant, car il 
ne fréquente que peu la Dahira, affirme être Baye Fall. Pourtant, sa dernière phrase sera : 
« Nous on essaie de devenir Baye Fall, on veut être Baye Fall, on est loin. »  
 
Ce qui nous intéresse est tout d‟abord son parcours à travers le Bayefallisme depuis le 
Sénégal, lorsqu‟il était jeune adulte : 
« Le Baye Fall il est incompris, d‟après moi : je me dis Baye Fall donc je vais fumer, je vais 
boire, je vais faire ce que veux, mais en réalité ce n‟est pas ça le Baye Fall, y a le vrai Baye 
Fall il ne fume pas, il ne boit pas, il est spirituel, il est tout le temps avec ses ablutions, peut-
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être qu‟il ne prie pas cinq prières par jour, mais il est tout le temps en communion avec Dieu, 
il n‟a pas le temps d‟aller, mais ça on l‟a compris après, c‟est pour ça qu‟a un moment donné, 
il fallait tout arrêter, arrêter de fumer, boire, faire du n‟importe quoi. » 
 
Il évoque son parcours de consommation, puis de prise de conscience : 
« Tout en vivant mon Bayefallisme, j‟avais déjà ma maison. Je me suis marié tôt, mon fils aîné 
je l‟ai eu à 21 ans, après j‟ai dit, mon père il me dit, écoute, il faut que tu sois responsable, 
débrouille-toi. Puis ma mère était là pour m‟aider aussi.  Je suis allé prendre un appartement, 
mais là je vivais mon vrai Baye Fall tel que je le pensais (rires), ma maison était tout le temps 
remplie, y avait des amis qui amenaient leur pot (marijuana), on vivait notre vie sans papa, 
sans maman, le marabout était, on se dit Baye Fall, mais en réalité on vivait notre vie à nous, 
ce n‟était pas ce que Cheikh Ibra recommande, mais ça, le fait de vivre ça, ça nous a éveillés : 
ah non, en réalité ce n‟est pas ça! (rires) Fait que ce n‟était pas la bonne voie, il a fallu que je 
le vive pour comprendre que ce n‟était pas ça. » 
 
« Avant, comme je te dis, quand j‟habitais à ma maison tout seul, que je pensais que j‟étais un 
Baye Fall, qu‟il y avait plein d‟amis chez moi, plein de, on faisait du n‟importe quoi, tout sauf 
du Bayefallisme. Pendant le ramadan on faisait des repas, tout le monde venait manger, mon 
marabout il m‟a appelé, il me dit „j‟ai entendu chez toi que chez toi c‟est les Baye Fall, 
pendant le ramadan tu mangeais c‟était la fête quoi‟.  Il m‟a tiré les oreilles, il m‟a insulté, il 
m‟a dit je ne veux plus ça, pendant le ramadan lui il m‟a raconté comment eux ils le vivaient, 
de leur père Serigne Modou Moustapha, quand ils étaient petits, comment ils le vivent en tant 
que Baye Fall le ramadan. Il me dit : mon père, on faisait du matin au soir, on cuisinait des 
bœufs, des moutons, whatever tout ce qui est viande on donnait ça au marabout Mbacké-
Mbacké, mais les enfants de la maison ils ne goûtaient même pas un truc donc en quelque 
sorte ils étaient en ramadan. Donc il faut donner, comment je l‟explique, il faut honorer la 
journée, c‟est-à-dire que tu ne peux pas dire que je suis Baye Fall, je vais me mettre à fumer, 
je suis Baye Fall moi je ne fais pas le ramadan, moi je vais manger, je vais… non il m‟a 
interdit ça. Il m‟a dit si tu, on va l‟appeler faire le ramadan, mais c‟est ça, donc depuis ce 
jour-là, le matin quand je quitte chez moi je prends mon petit déjeuner, mais quand je suis 
dehors je ne mange pas, je ne fais rien de la journée, jusqu‟au soir. » 
 
Il nous parle de la manière dont il vit son hétéropraxie, depuis le Sénégal jusqu‟à 
Montréal. Puis, lorsque nous lui demandons comment il a modifié son comportement, il 
évoque un moment passé à travailler dans les champs, tout comme les Baye Fall ayant une 
trajectoire « partiel-distancié » chez Pézeril (2008 : 236-237) : 
« Oui, d‟ailleurs c‟est dans les champs que ça m‟est arrivé, le déclic pour arrêter, en 2004, je 
suis allé à Khelcom, j‟avais beaucoup de pot, c‟est moi qui l‟avais acheté. Comment ça se 
passe dans les champs, on travaille toute la journée, après revenu le soir, on revient dans la 
base là, on mange, là on fait le sikar avec les xiins, tout ça. Puis là quand les grandes 
personnes sont allées se coucher, là on allait dans notre coin et on fumait. Là j‟ai fumé, fumé, 
fumé, pendant la nuit je n‟ai pas dormi. C‟est comme Serigne Salliou me venait en vision, puis 
il me disait que ça, ce n‟était pas bon pour toi (rires), ça me faisait comme ça dans ma tête, 
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j‟étais mal, mal, mal. J‟ai parlé à mon jawrin il m‟a conseillé, écouté : „je ne peux pas te dire 
d‟arrêter parce que c‟est ta vie, mais si tu veux mon avis, oui, c‟est le moment d‟arrêter, tu es 
responsable, tu as des enfants, tu as une femme.‟ » 
 
Puis, il continue à évoquer comment a débuté son hétéropraxisation : 
A : Mais est-ce que toi tu pries ? 
D : Est-ce que moi je prie, non. Euh, je prie quand par exemple il y a certaines prières où tu 
vas faire tes ablutions, tu fais deux raka‟at ensuite tu demandes, ça ce n‟est pas interdit, c‟est 
comme nafila, tu peux le faire. Mais c‟est-à-dire que respecter les cinq prières de la journée, 
euh non, je ne le fais pas. 
A : Tu ne l’as jamais fait ? 
D : Je l‟ai fait avant de devenir Baye Fall. Je respectais, je ne ratais jamais même, mais ce 
n‟est pas quelque chose que… au début c‟est difficile. Wow comment je ne peux pas aller 
prier, comment j‟arrête de prier comment, jusqu‟à présent les gens ils ne comprennent pas, 
mais au fur et à mesure que tu es Baye Fall, tu sais que ce n‟est pas quelque chose que 
demain Dieu il va te mettre en enfer parce que tu n‟as pas prié, on sait pourquoi Cheikh Ibra 
est là. » 
 
Enfin, il évoque dans son parcours l‟importance de sa relation avec son cheikh et avec 
Serigne Touba comme moteur pour garder un bon comportement : 
 
« Tu vas essayer de respecter qu‟est-ce que tu t‟es promis avec le marabout, soi-disant que lui 
il te voit, moi je me dis que mon marabout il me voit, il m‟entend, il sait que qu‟est-ce que je 
fais, il sait qu‟est-ce que je ne fais pas. Serigne Touba, il sait, il entend, il sait qu‟est-ce que je 
fais avec eux-mêmes bien qu‟il ne te voit pas. Moi je me mets dans ma tête, par exemple, je 
peux sortir ici, j‟ai ma femme, je vois une belle fille, je peux la draguer là facilement, aller 
coucher de gauche à droite, mais je ne le fais pas, parce que, ce n‟est pas à cause de ma 
femme, mais à cause de Serigne Touba, à cause de mon marabout. Moi je veux être sincère 
avec lui. » 
 
6.2.6.1. Discussion 
Chez Demba, nous avons un exemple où devenir Baye Fall est une finalité qui se situe 
dans l‟islam et qui permet d‟analyser le Bayefallisme tel que vécu comme une voie de salut 
(Pézeril, 2008 : 236). Mais, son parcours diffère de ceux étudiés par Pézeril, qui sont surtout 
célibataires, car il est déjà marié. Il évoque, comme font les informateurs de Pézeril, un désir 
de rupture avec ses expériences de vie passées (2008 : 237). Il y a dans son parcours la 
réflexion sur comment il vivait le Bayefallisme, en mobilisant l‟adéquation entre ses pratiques 
passées et le modèle qu‟il perçoit aujourd‟hui du Baye Fall idéal, celui porté par Cheikh Ibra.  
Demba dit avoir intégré le Bayefallisme  pour rompre avec une vie qui ne lui plaisait plus. 
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C‟était donc pour améliorer son comportement au quotidien. Pour lui, devenir Baye Fall 
nécessite de se positionner dans une posture où son cheikh voit ce qu‟il fait. Il y a donc, dans 
sa relation avec son cheikh et le respect des interdits musulmans, une transposition de sa 
relation avec Dieu. 
 
 Pour Demba, réfléchir sur son expérience religieuse nécessite une appréhension sur le 
long terme des comportements quotidiens. Il nous permet de prouver que l‟expérience 
religieuse se vit au quotidien, ici à travers l‟abandon de certains interdits, donc qui concerne 
davantage sa relation avec Dieu à travers son cheikh que celle avec les autres. De plus, ce sont 
les doutes sur la manière dont il vivait son Bayefallisme et ses relations avec son cheikh qui 
ont modifié son parcours religieux. Appréhendée sur le long terme, sa trajectoire se compose 
de bifurcations et de questions sur le chemin à emprunter. 
 
De plus, son parcours religieux mobilise un passage d‟une pratique religieuse 
orthopraxe à une pratique hétéropraxe. Il réfléchit sur ses actions et ses motivations lorsqu‟il 
décide de faire comme le cheikh auquel il a fait allégeance et de ne plus respecter les cinq 
prières : « Understanding emerges from interaction, from constant negotiation with the 
environment and other people » (Lakoff et Johnson, 1980: 230). Ici, la réflexion sur 
l‟adoption d‟une manière d‟être musulman distincte se fait en relation avec son 
environnement et ce qu‟il a eu comme apprentissage religieux. Lorsqu‟il dit que « jusqu‟à 
présent, les gens ils ne comprennent pas », il fait référence à l‟importance des relations avec 
les autres, dont sa famille et les autres musulmans dans sa réflexion sur ses pratiques.   
 
Puis, lorsqu‟il dit « au début c‟est difficile. Wow, comment je ne peux pas aller prier? 
Comment j‟arrête de prier ? », il se réfère à la relation avec lui-même, mais située dans le 
passé. Sa réflexion concerne l‟adéquation entre sa pratique antérieure et celle actuelle. Enfin, 
sa réflexion sur l‟importance de rester dans le droit chemin en pensant que son cheikh pourrait 
le voir fait écho au soufisme décrit au chapitre 2 où le soufi doit « prier Dieu comme si tu le 





« Le Baye Fall c‟est l‟apothéose du mouridisme. » 
 
Pour Elimane, qui fréquente à la fois la Dahira de Montréal et celle de Terrebonne, être 
Baye Fall alors qu‟il est déjà mouride est une posture qui lui « permet de bonifier ta foi ». Le 
désir d'Elimane d‟être Baye Fall lui est venu après qu‟il ait eu une trajectoire où il était « juste 
mouride ». C‟est en se questionnant sur les Baye Fall en tant que figures d‟une mouridité 
vécue, mais également sur la figure de Cheik Ibra en tant que disciple et cheikh de la 
Mouridiyya, qu‟il a commencé à baigner « dans la mer du Bayefallisme. »  
Il nous raconte comment il est tout d‟abord devenu mouride : 
« Avant 17 ans je n‟avais pas adhéré spécifiquement à une tariqa. Bon comme au Sénégal on 
apprend le Coran tout jeune, puis à un moment donné la jeunesse commence, mais bon de 
plus en plus je me suis intéressé à la tariqa mouride. » 
 
« A : Pourquoi, te souviens-tu? Qu’est-ce qui s’est passé pour que tu t’intéresses aux 
mourides? 
E : Bon, peut-être ça, peut être mon environnement parce que moi j‟avais un de mes grands-
pères qui avait une épouse Mbacké. Quand on était jeunes, notre grand-père il nous choyait 
tellement. Aussi il nous amenait voir sa femme, ça, c‟est une chose, mais en fait moi plus 
particulièrement parce que des fois je faisais des rêves dans le fond, je voyais différentes 
figures religieuses au Sénégal. D‟un coup je voyais le visage Serigne Salliou, (…) mes amis 
d‟enfance, bon comme, au Sénégal 80% ils étaient comme des mourides.  Donc un jour j‟étais 
au secondaire, mais j‟avais presque 15, 16 ans, bien on a décidé d‟aller rendre visite à 
Serigne Salliou. » 
 
Son parcours de bayefallisation a, tout comme celui de Babacar, débuté par un rejet des 
Baye Fall pour ensuite tisser des liens avec eux au Sénégal : « Pour te dire vrai, au début moi 
je croyais les Baye Fall, c‟étaient des fous ou bien ils ajoutent des choses qui ne sont pas 
vraies, tu vois, dans la voie du Mouridisme. » 
 
 «  Dans mon quartier il y avait un lieu où les Baye Fall se réunissaient pour faire le sikar le 
lundi, le jeudi ou le vendredi soir. Bien il y en avait qui étaient, qu‟on a grandi ensemble, eux 
ils ont choisi la voie Baye Fall. Des fois je venais là-bas en tant que mouride boire du café 
parce que leur café, ils le faisait tellement bien. Puis ils en vendaient, donc tu restes là-bas 
des fois tu viens acheter du café, tu discutes et tout puis je posais des questions, des fois ils te 
répondent. Mais je n‟étais pas satisfait de leurs réponses, je disais peut-être lui il ne sait pas 
ce qu‟il dit. Tu sais parce que quand t‟as un background comme plus salafiste, puis t‟es 
mouride, tu vois, moi il m‟est arrivé à un moment où comme un salafiste je ne saluais plus la 
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main à une femme, où j‟étais tu vois, j‟étais comme un sunnite tu vois. C‟est vrai que Serigne 
Bamba c‟est le premier des sunnites, mais comme un salafiste mouride dans un sens. » 
 
Dans ce passage, Elimane nous propose une réflexion sur trois postures distinctes par 
lesquelles il est passé : salafiste, mouride, puis Baye Fall. Lorsqu‟il réfléchit sur sa posture 
salafiste, il mobilise les relations qu‟il avait à ce moment avec les femmes, son opinion sur la 
Mouridiyya et sur le rôle d‟intercesseur de Serigne Touba. Il parle d‟un processus où le 
Mouridisme puis le Bayefallisme se sont développés en lui à travers la figure d‟autorité de 
Serigne Salliou, fils de Cheikh Amadou Bamba et khalife général de la Mouridiyya jusqu‟à 
son décès, en 2007. 
 
« Au fil des années et avec l‟expérience et avec les découvertes, ma vision a changé.  Puis 
grâce à Serigne Salliou aussi, je sentais plus d‟amour, plus de soif de savoir dans le 
Mouridisme. Quand tu parles du Mouridisme, tu ne peux pas laisser à côté Cheikh Ibra Fall, 
parce que c‟est un grand pilier, il a participé à l‟essor du Mouridisme et nous a montré la 
voie (…) juste, je te donne un exemple, quand je partais chez Serigne Salliou, en revenant, 
j‟avais comme une foi immense, je commençais dans mon fond profond à m‟interdire des 
irrégularités, des interdits (…) Oui, voilà parce que tellement avec ces êtres qui te donnent 
des paroles sages où quand tu es avec eux, t‟es bien, tu sens la lumière divine, fait que toi, ça 
te fait quelque chose dans ton cœur, dans ta foi. » 
 
 « Ce qui m‟a plus inculqué le Bayefallisme, c‟est Serigne Salliou, sur ces dires de Cheikh 
Ibra, sur les faits qu‟on raconte sur Cheikh Ibra, mais aussi sa manière et ses actes qu‟il pose 
(emphase). C‟est typique aussi comment Cheikh Ibra formait des personnes qui sont pleines de 
savoir, des personnes aussi qui ont le goût et l‟envie de travailler, des personnes qui ont je 
dirais, qui aspirent à la discipline, des personnes qui aiment ça œuvrer dans la lumière divine. 
Ça aussi, c‟est le Bayefallisme, quand je l‟ai comparé avec ce que Serigne Salliou nous a 
appris, je me suis dit il n‟y a rien de différent. » 
 
Ici Elimane nous parle de l‟interdépendance entre la voie Baye Fall et la manière d‟être 
mouride, prônée par Serigne Salliou. Nous lui avons demandé s‟il va devenir Baye Fall : 
 
« Je vais être d‟abord un Baye Fall de Serigne Salliou parce que je me suis dit si je veux 
vraiment avoir le mérite ou le remerciement de Serigne Salliou, il faut que je sois son Baye 
Fall pour mieux le servir, comme Cheikh Ibra a fait avec Serigne Touba. » 
 
Il nous entretient ensuite sur comment il est devenu Baye Fall une fois au Québec : 
« Vu que j‟étais avec des personnes, peut-être il y en a qui étaient peut-être comme fainéants 
pour faire des tâches, je me suis dit que je pouvais le faire (…) donc ça m‟a aidé.  C‟est ce qui 
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a déboulé en moi le Bayefallisme, c‟est trois ou quatre raisons là. Tu sais, la solitude fait 
réfléchir, mais en réfléchissant, ça m‟a fait accéder à d‟autres visions, je me suis dit, moi 
vraiment à partir de maintenant, je dois marcher ainsi, je pense que c‟est ce qui est le mieux 
pour moi. Donc c‟est là qu‟est né en moi, le Baye Fall, que j‟aspire à être parce que je ne suis 
pas encore Baye Fall carrément, j‟aspire à l‟être parce que ce n‟est pas quelque chose de 
fortuit. S‟il faut être humble, pieux, travailleur, discipliné, c‟est beaucoup de choses. » 
 
Lorsque nous lui demandons ce que ça a changé pour lui d‟emprunter la voie Baye Fall 
alors qu‟il était déjà mouride, il parle en terme d‟ouverture, mais également il évoque le fait 
que devenir Baye Fall c‟est un pas de plus sur la voie mouride : 
 
« Ça m‟a ouvert une autre vision qui n‟était pas juste sur un angle, mais de voir plus grand. 
Mais ça change, ça n‟a pas changé ma manière de faire dans le sens que j‟étais dans une 
voie, c‟est juste que ça a accentué mon pas dans cette voie. » 
 
6.2.7.1. Discussion 
Pour Elimane, la voie Baye Fall est une manière de parfaire sa mouridité, donc le fait 
d'être mouride. Lorsqu‟il nous parle d‟ouverture, il fait référence aux possibilités de 
communication. En acceptant « que tout le monde soit son prochain » comme nous le disait 
Modou, un Baye Fall adopte une posture plus tolérante, plus humble. Le processus de 
bayefallisation d‟Elimane est présenté comme quelque chose qui s‟est instauré en ayant le 
goût de poser des actes pour aider les autres. Il réfléchit donc son expérience religieuse en 
regardant son comportement, donc l‟intersubjectif en actes au quotidien, entre Montréal et le 
Sénégal.  
 
De plus, sa bayefallisation a également mobilisé la figure de son cheikh, qui n‟est 
pourtant pas de la famille Fall. Il semble donc que, en marge de la communication par les 
paroles, se trouvent des relations affectives à partir desquelles est possible la réflexion, le 
retour sur soi. Dans les relations avec les saints, les cheikhs et Dieu,  la qualité –  ici émotive – 
de la communication qui joue un rôle et fait émerger des changements d‟orientation. Lorsqu‟il 
réfléchit sur l‟hétéropraxie Baye Fall et son islamité, Elimane s‟interroge sur les modalités 
relationnelles entre lui et Dieu. Car, comme nous le précise Babacar, la prière est un acte 
d‟adoration pour réactiver le lien avec Dieu, pour se souvenir de Lui. Un Baye Fall qui serait 
en connexion perpétuelle donc n'aurait pas besoin de réactiver ce lien.  
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Néanmoins Elimane, qui pratique toujours les cinq prières, affirme qu‟il n‟est pas 
interdit à un Baye Fall de prier. Cette posture n‟est pas partagée par tous : certains répondants 
disent que si l‟on choisit Cheikh Ibra Fall comme modèle, étant donné que celui-ci ne prie pas, 
un Baye Fall ne doit pas prier. Lorsqu'Élimane réfléchit sur la prière, il redessine en fait les 
normes entre Baye Fall et mouride.  Elimane fabrique ses conditions de l‟expérience Baye Fall 
et celles-ci concernent les modalités de mises en relation. Elles mobilisent ses relations avec 
Dieu, son cheikh et les autres, et sont visibles à travers son comportement. 
 
6.3 Discuter les expériences Baye Fall 
«Today as well, experience is largely rooted in individual agency (…) privacy, individuality, 
and reflexive interiority are intrinsic to experience » (Desjarlais, 1996: 73).  
 
Pour Jackson, l‟intersubjectivité permet de penser les relations entre les deux sens du 
mot sujet : la personne empirique et les généralités plus abstraites, soit  « the dialectic of 
subject and objects (…) between persons and a world of ideas » (Jackson, 1998 : 7). Le monde 
des idées selon Jackson représente: « things that are held in common without any one person 
having complete control over them or the last word on their meaning » (1998: 7). Penser la 
réflexivité chez les Baye Fall, c‟est donc mettre en lumière la relation entre soi et le Baye Fall 
en tant qu‟objectif. Dans tout ce qui vient avec l‟affirmation « Je veux être Baye Fall » se 
trouve des relations entre ces deux sujets; c‟est-à-dire, les relations entre soi et ce qu‟est pour 
soi un vrai Baye Fall, entre sa position sur cette voie et celle où l‟on voudrait se trouver.  Il 
semble même que la réflexivité ne puisse exister en dehors des possibilités des 
communications et n‟être générée que par ce monde partagé. Et, que c‟est la réflexivité ou les 
mouvements de va-et-vient entre le quotidien et le long terme qui font que l‟expérience 
religieuse est temporelle et non linéaire. C‟est donc au cœur de l‟intersubjectif et dans le temps 
que peut être appréhendée l‟expérience de la réflexivité chez les Baye Fall. 
Il nous semble que c‟est ce qui permet d‟argumenter que l‟expérience religieuse est 
composée d‟engrenages et de bifurcations est le fait qu'elle soit intersubjective. Car ses heurts, 
ces bifurcations ne peuvent qu‟émaner des réflexions et celles-ci, nous l‟avons vu, naissent au 
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sein des relations entre soi, Dieu et les autres. L‟expérience Baye Fall est nécessairement 
intersubjective, elle se doit de l‟être pour être réflexive.  
 
Pourtant, il y a dans les réflexions des moments où l‟on parle de ce que l‟on fait, de ce 
que l‟on aimerait ou que l‟on devrait faire et ceux-ci semblent des moments vécus hors du 
quotidien. Alors, peut-être qu‟être Baye Fall n‟est qu‟intersubjectif, car être Baye Fall c‟est 
nécessairement se situer dans un monde partagé et c‟est sur ce partage, sur nos actions et 
réactions face aux autres, que ces moments de réflexion se penchent. Si être Baye Fall, c‟est 
penser aux autres avant soi, c‟est que cela nécessite de se situer par rapport aux autres bien 
avant de faire quelque chose pour eux. La première étape, nous l‟avons vu, pour penser un 
monde partagé au sein d‟une posture croyante, est donc de se situer dans un monde avec Dieu.  
Au final, vouloir être Baye Fall n‟est peut-être qu‟une posture croyante comme une autre. 
 
Ricoeur nous dit que « le sujet est étudié comme celui dont on parle, qui parle, qui agit, 
qui se raconte, qui se reconnaît responsable de ses actes » (Étienne, 1997 : 192). Dans cette 
section, on ne semble qu‟aborder le moment subjectif où chacun est en relation avec lui-
même. Mais, celui-ci, nous le pensons, n‟est jamais de soi à soi. Il s‟agit toujours d‟un 
triptyque, donc entre soi, ce qu‟on voudrait être et Dieu, référent à partir duquel les croyants 
forgent leur vouloir être. Puis, ce vouloir être ne peut se vivre que dans un monde, avec les 
autres, au quotidien. C‟est donc dans le quotidien que le croyant vérifie s‟il est en adéquation 
avec son vouloir être, avec ses motivations « lesquelles font partie de cette action » (Giddens, 
1994 : 43). Ses motivations, dans ce cas, sont soit le désir d‟être soit un bon musulman, soit un 
vrai mouride ou Baye Fall. Il y a donc, pour penser la réflexivité à partir de l‟intersubjectif, 
une relation entre ce que font les autres et un retour sur notre propre vécu religieux. Tout 
comme Ricoeur nous invite à  être soi-même comme un autre (1990), en regardant les autres 
comme soi-même, le processus réflexif ne peut être pensé en dehors d‟un monde partagé. Et 
ce partage peut inclure les condisciples, les autres musulmans ou tout le monde. 
C‟est dans cette prégnance de la foi que nous avons pensé la circularité des trajectoires 
religieuses. Constamment réitérer vouloir être Baye Fall nous semble être parfois une 
demande adressée à Dieu, une démonstration rhétorique de son humilité, mais également un 
repositionnement qui « permet à chacun d‟être reconnu » sur la voie Baye Fall (Pézeril, 2008 : 
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299). La voie Baye Fall, appréhendée en tant que chemin, n‟est somme toute qu‟une 
succession de tentatives. Réitérer la qualité processuelle du chemin Baye Fall permet à chacun 
de se positionner face à Dieu, face aux autres et fonctionne rhétoriquement. Ainsi, en 
considérant la circularité, nous pouvons nous demander si la trajectoire est nécessairement 
plus ambiguë qu‟une autre voie religieuse. Est-ce vraiment si difficile d‟être Baye Fall? À 
quoi, à qui, sert cette répétition constante de la difficulté de cette voie par rapport à celle 
mouride? De plus, y a-t-il un réel retour réflexif sur sa position religieuse ou est-ce déjà acquis 
qu‟on ne peut pas vraiment dire : « Moi, je suis Baye Fall? » Il semble que ce nous avons 
démontré est moins ce qu‟est être Baye Fall que la forme de cette trajectoire : circulaire, 
temporelle, située dans un monde intersubjectif et qui demande une bonne dose de 
réflexivité, donc d‟humilité.  
 
Ainsi, être Baye Fall ne semble ne faire vraiment référence qu‟à l‟expérience, plus 
générale, de la foi. Pour devenir un vrai croyant, il faut tout d‟abord croire. Le cercle 
herméneutique dessine une expérience tautologique où l‟on croit pour croire et plus l‟on croit 
plus l‟on devient croyant. Et, celle-ci ne peut exister qu‟à partir d‟une relation avec Dieu. 
L‟expérience religieuse, ici, pourrait donc être appréhendée comme une expérience humaine 
comme une autre.  
 
« As long as man is born of woman, intersubjectivity and the we-relationship will be the 
foundation for all other categories of human existence. The possibility of reflection on the self, 
discovery the ego, capacity for performing any epoché, and the possibility of all 
communication and of establishing a communicative surrounding world as well, are founded 






Finalement,  dans ce chapitre nous avons choisi de nous concentrer davantage sur la 
phrase « Je veux être Baye Fall ». Nous sommes consciente des limites de cette analyse qui a 
voulu aborder séparément nos trois concepts. Les limites sont peut-être ce qui permet de 
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démontrer les liens qu‟il y a entre soi, soi au monde et le temps. Car, il nous a semblé 
impossible d‟appréhender chacun des concepts sans les mettre en lien les uns avec les autres. 
De plus, nous avons perçu que ces trois aspects sont particulièrement présents dans 
l‟expérience religieuse, mais encore plus dans la voie Baye Fall que celle « juste mouride ». Il 
n‟y aurait donc qu‟une différence de degrés, d‟intensité spirituelle entre les deux postures. 
Nous avons répondu aux questions qui ont forgé notre projet en démontrant à travers huit cas 
que ce : « Je veux être Baye Fall » est à la fois une manière d‟être mouride, croyant et une 
finalité en elle-même. Que cette rhétorique est parfois une prière, un moment de 
repositionnement spirituel et social et une performance du soi humble en construction. 
 
 Nous avons vu que nous ne pouvions penser cet objectif en dehors de celui mouride 
mais que le processus de bayefallisation, donc de dilution de la voie Baye Fall dans la voie  
mouride, est une trajectoire circulaire, paradoxale, qui rend les deux postures de moins en 
moins différenciables. Un Baye Fall, comme nous le précise Papa, est un mouride, mais « un 
mouride particulier ». Enfin, le devenir Baye Fall a permis de prouver l‟interdépendance voir 
la dilution entre l‟intersubjectif, les réflexivités et le temps. La non-linéarité de l‟expérience 
religieuse provient du va-et-vient entre le quotidien, le vécu religieux, et l‟idéal, l‟idéel, qui 
est, lui, atemporel. Ce faisant, la vraie expérience Baye Fall semble être à la fois simplement 
le fait de croire en Dieu, mais, en fin de compte, également une expérience religieuse 













« Religion is always religion-in-action, religion-in-relationships between people, between the 
ways the world is and the way people imagine or want it to be (...) There is no religion apart 
from this (ce que les gens font avec les idiomes religieux) no religion that people have not 
taken up in their hands. » (Orsi, 2003 : 172) 
 
 
Dans notre mémoire, nous avons voulu démontrer que les trajectoires religieuses ne 
sont pas linéaires, mais sont remplies de défis, d‟ambivalences et de contradictions, en posant 
une question qui reste grandement irrésolue. En effet, tout comme Pézeril, en entrant sur notre 
terrain notre objectif était de « comprendre » les Baye Fall (2008: 14). C‟est à travers les 
difficultés dans la différentiation entre mouride et Baye Fall, vrai et faux, que la qualité 
sinueuse, temporelle et intersubjective de l‟expérience religieuse Baye Fall s'est révélée. Ce 
mémoire, sans avoir la prétention de pouvoir décrire ce qu‟est l‟expérience religieuse en 
générale, se veut plutôt un exemple, montréalais, des nouvelles « sensibilités religieuses » 
(Laplantine, 2003 : 1). Nous avons voulu situer l‟expérience Baye Fall à l‟intérieur des 
mobilités religieuses contemporaines (Droz et coll. 2016; Bava et Picard, 2014). Ces mobilités 
étant non seulement générées par les fragmentations induites par les migrations, mais 
également intrinsèques au religieux tel que vécu. 
 
7.1. Réfléchir les limites et les pertinences 
 Les limites spatiales et temporelles de notre terrain nous font penser que nous n‟avons 
pu que nous inscrire dans les processus déjà analysés par Pézeril, soit ceux de pluralisation des 
modes d‟appartenances et des trajectoires des Baye Fall (2008 : 299). Cette diversification 
renvoie aux processus d‟individualisation du religieux qui s‟inscrit dans les bouleversements 
qui traversent la société sénégalaise, en particulier ceux qui mettent en exergue la notion de 
liberté, revendiquée dans la légitimation de ces diverses trajectoires. Penser l‟expérience Baye 
Fall, c‟est donc mettre de l‟avant les impératifs de « la culture du soi » (Archer, 2007 : 32) et 
les effets de la globalisation dans les recompositions du religieux (Laplantine, 2003 : 2).  
 
Notre recherche, en interrogeant le processus réflexif, participe du regard sur la  
religion en contexte de modernité. En effet, nous l'avons vu, la réflexivité met de l'avant un 
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des phénomènes associés à la modernité, soit l'individualisation des référents. Car « in 
reflexive modernity, individuals have become ever more free of structure; in fact they have to 
redefine structure » (Archer, 2007: 32).  Ce sont les individus qui deviennent responsables de 
définir leurs propres normes religieuses.  Penser la réflexivité c‟est donc réfléchir à la 
réappropriation du Bayefallisme en tant que structure normative. De plus, notre mémoire 
renvoie à ce qui a été déjà observé chez les Baye Fall. Car, si « nous écrivons toujours sur des 
pages déjà écrites » (De Certeau, 1984 : 71 cité dans Fava, 2014 : 59), c'est en particulier à 
partir des conclusions de Pézeril que nous avons pu trouver des pistes de recherche. En effet, 
Pézeril demande de ne pas oublier ces Baye Fall invisibles qui ne sont pas « costumés » ou 
ostentatoires, note la pluralisation des modes d'adhésion à la voie Baye Fall et les phénomènes 
de dilution dans la voie mouride (2008: 299). C'est à partir de ses conclusions nous avons pu, 
nous aussi, tenter de comprendre les Baye Fall.    
 
Également, notre mémoire contribue à démontrer l‟importance de la méthode 
ethnographique pour rendre compte de l‟islam vécu donc «  the complexity and dynamics of 
the social phenomena defined as Islamic by the agents that live and experience them » (Dupret 
et coll. 2013 : 6). Enfin, un des paradoxes qui émerge de notre recherche est d‟avoir situé 
l‟expérience religieuse Baye Fall entre un processus d‟individualisation du croire et un lieu où 
le religieux relie les gens (Laplantine, 2003 : 2). En s‟intéressant à l‟aspect réflexif, donc au 
retour sur soi ainsi qu'à l‟intersubjectif, donc aux relations, il semble que nous avons trouvé 
une porte d‟entrée pour réfléchir les mobilités des paysages religieux contemporains (Droz et 
coll., 2016). Si, comme nous le dit Heidegger, être dans le monde est nécessairement social : 
« being-in-the-world is always a being-with » (Zigon, 2007 : 135), l‟expérience religieuse 
appréhendée au quotidien apparait complexe, non linéaire et ambiguë. Il semble que ces 
caractéristiques proviennent de ce paradoxe, celui où être dans le monde en tant que Baye Fall 
est à la fois « openly shared and deeply personal » (Zigon, 2007 : 135).  
 
 Dans les 30 dernières années, en sciences sociales, des auteurs notent un « craving for 
generalities » qui a négligé «  the situational and self-producing capacity of the social world 
to produce its own endogenous order » (Dupret et coll. 2013: 1).  Ils concluent que les 
sciences sociales doivent adopter une attitude plus empirique et analytique vis-à-vis de leur 
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objet d‟étude. Notre mémoire s'inscrit dans cette attitude.  Il n‟a donc pas la prétention de 
comprendre qu‟est-ce qu‟être musulman ni même d‟affirmer que toute expérience religieuse 
est nécessairement non linéaire. Il a voulu, en rendant compte d'expériences religieuses 
marginales, mais somme toute ordinaires, regarder d'où peut émerger cette non-linéarité. Il a 
prouvé que la non-linéarité peut venir de la qualité expérientielle, intersubjective et réflexive 
du religieux vécu chez les Baye Fall.  
 
Néanmoins, en nous intéressant à la spécificité Baye Fall, une impression nous a suivie 
tout au long de notre terrain. Celle-ci concerne l'articulation entre ce que la posture Baye Fall a 
de particulier et de général. Car, être Baye Fall, c‟est à la fois très spécifique, codifié, imagé, 
mais également, il nous semble, universel. Car, les objectifs de la voie Baye Fall font écho aux 
valeurs de bonté, d‟entraide et d‟humilité qui, il nous semble, transcendent toutes les religions. 
Notre recherche comporte donc à la fois des éléments pour penser la spécificité autant que les 
possibilités de généralisations inhérentes à la voie Baye Fall.  
 
7.1.1. Penser sa posture 
Tout au long de ce mémoire, nos collègues nous ont demandée pourquoi l‟islam au 
Sénégal, pourquoi nous, une Blanche, pourquoi les Baye Fall? Il nous semble qu‟avec le recul, 
ce n‟est pas tant le sujet en tant que tel, les Baye Fall, qui a suscité notre intérêt, mais plutôt en 
quoi il est une porte d‟entrée pour analyser la pluralité de manières de vivre l‟islam. En effet, 
en tant que posture hétéropraxe au sein de l‟islam, le Bayefallisme nous semble être le lieu 
d‟émergence d‟une forte diversité de discours justificateurs qui permettent aux disciples 
d‟affirmer à la fois leur inscription dans l‟islam et leur spécificité. Si la Mouridiyya, pour 
certains informateurs, serait la tariqa la plus en expansion, il semble néanmoins que le fait 
qu‟elle soit la plus récente, encore majoritairement monoethnique, contribue à en faire un 
monde de Dieu à part des autres voies soufies. Donc, un exemple d‟un islam local, qui se 
globalise à travers les mobilités des disciples et des maîtres et un lieu de mise en exergue des 
processus de subjectivation inhérents à l‟expérience religieuse. Le Bayefallisme, en tant 
qu'espace particulier au sein de la Mouridiyya nous semble tout indiqué pour rendre compte de 
la non-linéarité des trajectoires et de la quotidienneté de l‟expérience religieuse. 
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7.1.2. Entre mouridisation et bayefallisation : repenser la dilution 
À la fin du processus de légitimation de la voie Baye Fall, que Pézeril dessine dans sa 
thèse, les normes Baye Fall semblent devenir, pour certains disciples, une voie légitime pour 
être un meilleur mouride. Selon nos observations, il semble y avoir un intérêt de la part de 
certains mourides à bayefalliser leur trajectoire. Comme Pézeril le démontre, la voie Baye Fall 
s‟est légitimée et le Baye Fall est passé d‟une figure d‟hérétique à celui d‟un bon musulman 
soumis et travailleur. Pour certains, le vrai mouride, c‟est le Baye Fall. 
 
Notre mémoire s‟intéresse à ce processus, celui de la dilution de la voie Baye Fall par 
celle mouride, mise de l‟avant par Pézeril (2008 : 271). Selon cette auteure, la figure du Baye 
Fall dessine un idéal type de soumission et de respect. Ce modèle tend même à se séculariser, 
un Baye Fall devenant un individu respectueux, soumis, travailleur et courageux (Pézeril, 
2008 : 272). L‟engagement dans la voie religieuse devient secondaire dans le cas de cette 
figure type. Sur notre terrain nous avons rencontré ce type de discours. Nous avons également 
fait la rencontre, après notre terrain, d‟une jeune femme, européenne, s‟identifiant comme 
Baye Fall, mais non comme musulmane. Pour elle, la voie Baye Fall était un chemin qui lui a 
permis de choisir sa carrière en mettant de l‟avant le service aux autres.  Mais, notre mémoire 
a plutôt démontré comment la posture Baye Fall permet un perfectionnement religieux chez 
les disciples avant tout mouride. Nous avons validé ce que Pézeril démontre, soit les processus 
de légitimation de la posture Baye Fall comme participant des mouridités. L‟expérience Baye 
Fall, entre autres, exige une posture où l‟Autre est mis devant soi, encore plus qu‟au sein de la 
posture mouride. C‟est donc, dans la construction du soi mouride, l‟aspect relationnel, qui est 
mis de l‟avant. Nous avons donc voulu prouver l‟importance des sociabilités comme étant 
partie intégrante de l'expérience religieuse. Cela démontre qu‟en dépit des processus 
d‟individuation du religieux, l'aspect des relations avec les autres est au cœur des 







7.2. Avenues de recherches 
7.2.1. Sociabilités religieuses en contexte migratoire 
Nos premiers questionnements, en début de terrain, concernaient les sociabilités 
religieuses à l'extérieur de la Mouridiyya. Nous voulions comprendre le lien entre migration et 
religiosité. Notre recherche a finalement emprunté une autre avenue, mais, à travers nos 
données, il nous a semblé que, pour comprendre les sociabilités religieuses, il faut analyser 
l'articulation de l'islamité, de l'ethnicité et de la mouridité. L'on pourrait alors se demander, à 
l'intérieur des trajectoires individuelles, quelle est l‟importance de ces éléments dans la 
fréquentation du lieu de culte. De la même façon pourraient être analysées les sociabilités 
entre condisciples. En effet, considérant la différence entre les mouridités et les bayefallités, 
nous nous sommes demandé comment ces deux postures pouvaient cohabiter au sein d'un 
même lieu de culte. Cette question pourrait être abordée par la fenêtre des conflits (Lamine, 
2014) pour comprendre comment se construit un lieu de culte partagé, au quotidien, entre 
mourides et Baye Fall.  
 
7.2.2. Émotions et relations 
De plus, une autre avenue possible est celle de l'étude des émotions (Riis et Woodhead, 
2010). Si l‟intersubjectif c‟est le lieu où se (re/dé) construisent les interactions, pour certains, 
aborder leurs relations avec leur cheikh mobilise des émotions. Il semble qu‟ils reconstruisent 
ou revivent le lien avec celui-ci juste par l'évocation de son nom. Ici, c'est plus largement la 
place des émotions dans les relations entre condisciples et cheikhs qui serait le centre d‟intérêt. 
Celles-ci seraient analysées à partir de leur qualité relationnelle (Riss et Woodhead, 2010: 30). 
Selon Jackson (1998), le monde intersubjectif est composé de modes d‟être au monde variés. 
Chez nos répondants, lorsqu‟une figure de la Mouridiyya est évoquée, ce mode d‟être au 
monde est sérieux, émotif, plus ou moins sensible. Pour d‟autres, dans des moments informels 
ou rituels, cet être au monde est extatique. Pour Jackson (1998), l‟intersubjectif permet, entre 
autres, d‟analyser les moments de crises comme relationnels. Dans ce cas, nous pourrions 
alors penser les moments où les émotions sont mobilisées de la même façon, donc en tant 




7.2.3. Matérialités religieuses 
Un autre élément qui a traversé notre terrain et que nous avons décidé d'explorer pour 
le doctorat est celui des matérialités religieuses (Meyer et Houtman, 2012). Penser les 
intersubjectivités pour se questionner sur l‟expérience religieuse permet d‟arguer l‟importance, 
prégnante, en dépit du contexte de globalisation croissante, du local. Les interactions en face à 
face, qui mobilisent les sens, semblent, pour les individus, être considérés comme « a real 
experience », car les sens y sont mobilisés (Hannerz, 1996 : 27). C'est à travers cette 
importance des sens, donc du corps, que les objets religieux sont questionnés.  Ceux-ci 
peuvent être analysés en tant que vecteurs qui permettent de relier les Baye Fall avec leurs 
cheikhs et avec Dieu.  Les objets, pour Jackson (1998), en viennent à être chargés de sens 
subjectif selon les relations que chaque disciple entretient avec ceux-ci. Être Baye Fall, c‟est 
reconnaître qu‟il y a, dans l‟expérience intersubjective du monde, non seulement la présence 
divine, mais qu‟elle se matérialise à travers les textes, les vêtements, les accessoires voir la 
nourriture et le café avec lesquels chacun entretient une relation différente. Nous pourrions 
donc tenter d'ethnographier la présence divine à travers les matérialités Baye Fall. Ultimement, 
toutes ces avenues nous permettraient non seulement de mieux comprendre les Baye Fall, mais 
surtout l'importance de penser l'islam comme une manière d'être au monde qui est plurielle et 
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Annexe 1 – Glossaire 
Les mots en wolof tirent leur orthographe du dictionnaire français/wolof de Diouf (2003). 
Cependant, l‟orthographe omet certains accents et lettres spécifiques au wolof par souci de ne 
pas alourdir le texte.  
Il est important de noter que le wolof est une langue orale. L‟orthographe présente sur le 
terrain et celui que nous utilisons dans le mémoire sont parfois sensiblement différent de celui 
du dictionnaire de Diouf (2003). Nous avons en général choisi d‟utiliser l‟orthographe qui est 
le plus utilisée par nos répondants même si parfois il diffère de celui de Diouf (2003). 
Les emprunts à l‟arabe sont nombreux dans la langue wolof. L‟orthographe choisie pour ces 
emprunts est soit tirée du dictionnaire (Diouf , 2003) soit celle que nous avons retrouvée sur le 
terrain. 
Ce glossaire est majoritairement construit à partir des définitions de nos répondants, du 
dictionnaire (Diouf, 2003), du glossaire de Pézeril (2008) et de celui Babou (2011). 
 
*Certains mots, tels que les noms et surnoms des guides religieux, pour ne pas alourdir le 
texte, ne sont pas en italique: Cheikh Amadou Bamba, Serigne Touba, Cheikh Ibrahima Fall, 
Ibra Fall, Lamp Fall, Mame Cheikh, Serigne Salliou, Mame Diarra Bousso, Baye Fall, Yaye 
Fall. 
 





Al-Ghazali : soufi d‟origine persane décédé en 1111 dont les écrits ont considérablement 
influencé les penseurs qui lui ont succédé. Selon Denis Gril, le modèle prophétique qu‟il 
propose aurait « indirectement favorisé » l‟apparition des voies soufies (1996 : 43).  
 
B 
Baye : en wolof signifie père. Lorsque ce terme est suivi d‟un nom propre tel que Baye Fall, il 
s‟agit de celui qui « revendique l‟héritage de ce nom » (Pézeril, 2008 : 313). 
 
Baraka  (ou barke) : terme emprunté à  l‟arabe qui signifie à la fois une grâce divine, un 
pouvoir, un charisme ou une bénédiction (Pézeril, 2008 : 313). 
 
Barkelu : terme wolof qui, selon Pézeril, signifie «  bénéficier d‟une bénédiction » (2008: 
313). 
 
Baye Lahat : terme wolof qui désigne le boubou à large manche porté par certains disciples 
mourides. 
 





Cant : terme wolof souvent orthographié thiante, signifie « remercier » ou « remerciement » 
(Diouf, 2003). 
 
Ceep : terme wolof qui signifie riz. 
 
Cheikh : emprunt arabe, signifie le guide spirituel. Ne pas confondre avec le prénom Cheikh 
d‟un de nos répondants.  
 
Cheikh Ibra : surnom donné à Cheikh Ibrahima Fall. 
 
D 
Daara : terme dérivé de l‟arabe qui fait référence soit à une école coranique soit à une unité 
religieuse ou un rassemblement de disciples (Pézeril, 2008 : 314). 
 
Dahira : en wolof signifie «  association confrérique islamique » (Pézeril, 2008 : 314). 
 
Doomubaay : terme wolof qui signifie, littéralement «  fils du père ». « Collier de cuir auquel 
se rattache parfois la photographie du marabout » (Pézeril, 2008 : 314). Nous rajouterons que 
dans ce collier se trouve parfois des écrits tels que les khassaides ou des versets coraniques, il 
s‟agit donc d‟un talisman. 
 
Djebelu : terme wolof qui signifie acte d‟allégeance, initiation dans une voie soufie. 
 « Une forme de soumission par laquelle le disciple s‟engageait à suivre les recommandations 
de son cheikh pour toute affaire concernant notre monde ou l‟au-delà » (Babou, 2011 : 281). 
 
Djellaba : terme arabe qui désigne une longue robe ample avec capuchon porté en Afrique du 
Nord. 
 
Drouss : terme wolof dérivé de l‟arabe qui fait référence, dans notre contexte, à l‟action de lire 
les khassaides à voix basse ou haute. 
 
G 
Guddi ajjuma : expression wolof qui désigne la nuit du jeudi au vendredi soir où les Baye Fall 
se rencontrent à la Dahira. 
 
H 
Hâl : emprunt à l‟arabe et signifie « état de transe religieuse » (Pézeril, 2008 : 313). 
 
I 
Ibra Fall : surnom donné à Cheikh Ibrahima Fall. 
 
J 
Jawrin : terme wolof qui signifie représentant, ambassadeur, président, titre temporel au sein 
des Dahira (Diouf, 2003). 
  
 
Jihad : en arabe signifie, « un effort tendu vers un but déterminé » (Luizard, 2016). Sur le 
rapport entre le soufisme et le jihad, lire Bowering (1996 :139-140).  
 
K 
Khadim Rassoul : surnom de Cheikh Amadou Bamba qui signifie « le serviteur du Prophète » 
et fait référence au degré spirituel que Bamba aurait atteint, selon ses disciples.  
 
Khalife : en arabe signifie successeur. 
 
Khalwa : en arabe signifie retraite spirituelle. 
 
Khassaides /khassidas : emprunt l‟arabe qui  signifie poèmes. Dans notre contexte, ce terme 
fait toujours référence aux poèmes écrits par Cheikh Amadou Bamba. 
 
Khelcom : nom d‟une communauté rurale du Sénégal où les disciples Baye Fall effectuent des 
travaux agricoles. 
 
Khidma : en wolof signifie travail, service.  
« La khidma ce n‟est pas un travail au sens marxiste du terme, la kihdma c‟est une activité 
que ton âme te procure de faire (…)  c‟est une chose qu‟on doit faire, pour le bien de la 
société, pour le bien du monde » (Cheikh, entrevue). 
 
Kurél : en wolof qui signifie : assemblée, comité. Cependant, dans le contexte de la Dahira, le 
kurél est la chorale qui chante les khassaides. 
 
Kurus : terme wolof qui se réfère au chapelet fait de perles en bois dans notre contexte, associé 
aux Baye Fall.  
 
L 
La illaha illa Allah : invocation arabe qui signifie : « Il n'y a de Dieu que Dieu ». 
 




Màggal : en wolof est à la fois un verbe qui signifie : glorifier, célébrer et un substantif qui 
désigne la célébration. Le substantif Magal se réfère aux célébrations mourides et plus 
particulièrement au Grand Magal de Touba, fête annuelle de la Mouridiyya. 
 
Màjjaal : terme wolof qui signifie mendier, demander l‟aumône, obtenir quelque chose par la 
mendicité. Souvent orthographié madjal. 
 
Makhtoumi : terme wolof qui se réfère à un objet porté autour du cou par les disciples 
mourides à l‟intérieur duquel peuvent être mis un ou des khassaides, en version miniature. 
  
 
Mame Cheikh : surnom donné à Cheikh Ibrahima Fall. 
 
Mame Diarra Bousso : nom de la mère de Cheikh Amadou Bamba. 
 
Marabout : terme français qui serait dérivé du mot arabe marbut qui signifie, dans notre 
contexte, un saint ou maître spirituel musulman. Souvent présenté comme synonyme de cheikh 
ou de jawrin sur notre terrain. 
 
Masalik-ul Jinan : Titre d'un khassaide de Cheikh Amadou Bamba qui signifie « Les 
itinéraires du Paradis ». Il s‟agit d‟un traité sur le soufisme écrit en arabe. 
 
Mawlid / mawluud : Célébration commémorant la naissance du Prophète Muhammad (s) ayant 
lieu le 12 du mois de Rabia al-Awal. 
 
Mbokk : en wolof signifie : famille, personne apparentée. 
 
Mbubb : terme wolof souvent orthographié boubou, se réfère aux vêtements amples africains 
portés par les hommes ou les femmes. 
 
Mouridisme : autre terme pour désigner la Mouridiyya. Sur la distinction qui peut être faite, 
entre ces deux termes, lire Dozon (2010). 
 
Muqqadem : en arabe, signifie un guide spirituel, synonyme de cheikh. 
 
N 
Nafila : terme arabe qui, en islam, signifie un acte surérogatoire. 
 
Nasqubandiyya : tariqa née au 12
e
 siècle et présente à Montréal. 
 
Ndigal : terme wolof souvent orthographié ndigel qui a trois significations : instructions ou 
recommandation, permission, autorité ou commandement. 
 
Ndogu : terme wolof qui désigne le repas pris à la fin d‟une journée de jeûne pendant le 
ramadan. Souvent orthographié ndogou. 
 
Njaambaar : en wolof signifie courage, bravoure. 
 
Njan : terme wolof souvent orthographié njens qui signifie chevelure abondante et longue. Sur 
notre terrain se réfère aux dreads locks portées par certains Baye Fall. 
 
Njaxas : terme wolof qui signifie mélange, patchwork. Se réfère aux vêtements portés par les 





Pastéef : en wolof signifie volonté, résolution, détermination. 
 
Porokhane : village au Sénégal où se situe le mausolée de Mame Diarra Boussou. 
 
Q 
Quadiriyya : tariqa née au 11
e
 siècle présente, entre autres, en Afrique du Nord et de l‟Ouest. 
 
R 
Raka‟at : terme arabe qui signifie des unités de prière en islam (une rak‟ah, des raka‟at) 
 
Rasullilah : en arabe est une des manières pour se référer au Prophète Muhammad(s) qui 
signifie „le Messager de Dieu‟. 
 
S 
Saadix : en wolof signifie « parfait, idéal, disciple mouride intégralement soumis au 
marabout » (Pézeril, 2008 : 314). 
 
Salamaleykoum : manière de saluer qui signifie, en arabe „Que la paix soit sur vous.‟ 
 
Sama : pronom wolof qui signifie mon/ma. 
 
Sêrin : terme wolof qui signifie guide religieux, marabout, chef spirituel musulman. Souvent 
orthographié serigne. 
 
Sêrin ou Serigne Touba : surnom donné à Cheikh Amadou Bamba 
Sêrin ou Serigne Bamba : surnom donné à Cheikh Amadou Bamba 
 
Sikar : mot wolof qui vient du mot arabe zikr qui signifie le rappel, le souvenir de Dieu, utilisé 
pour désigner la pratique religieuse que les Baye Fall effectuent, en rond debout. 
 
Sokhna : terme wolof qui signifie « femme respectable » (Pézeril, 2008: 315). 
 
Sope : terme wolof qui signifie qui signifie aimer, avoir de l‟affection pour quelqu‟un. Souvent 
orthographié sopp (Diouf, 2003). 
 
T 
Taalibe : terme wolof emprunté de l‟arabe qui signifie élève, dans ce notre contexte, disciple. 
S'orthographie parfois talibé. 
 
Tariqa : en arabe signifie voie soufie en islam (pluriel : turuq). 
 
Tijaniyya : tariqa née au 18
e
 siècle en Afrique du Nord et qui s‟est répandue en Afrique de 




Wali : en arabe est le plus souvent traduit par « ami de Dieu », « proche de Dieu » et désigne 
un saint (Geoffroy, 2003 : 63). 
 
Waaxtan : conversation, discussion, causerie ou enseignement religieux (Diouf, 2003). 
 
Wérd : terme arabe plus souvent orthographié wird. « Ensemble de prières conventionnel » qui 
diffère selon les tariqa (Diouf, 2003). 
 
X 





Ziar : terme wolof qui vient du mot arabe ziarra qui signifie visite pieuse soit à un cheikh ou à 
un wali vivant ou décédé. Pour Geoffroy, la visite au sanctuaire est le «  signe tangible du 
culte des saints » (2003 : 191). Sur notre terrain le terme ziar est utilisé comme salutation entre 
condisciples. 
 
Zikr : terme arabe qui signifie « souvenir » ou « rappel. » Se réfère aux pratiques 
d‟invocations où les disciples, à voix haute ou silencieusement, se souvient de Dieu (Vitray-
Meyerovitch, 1978 : 168-180).  
 
Zikrullah : en arabe signifie le zikr, donc le souvenir d‟Allah. Utilisé surtout par les disciples 
















Annexe 2 – Images 
 
 
A1- Cheikh Amadou Bamba 
 
 
Source : Roberts et Roberts, 2003: 42 
 
  
A2 - Cheikh Ibrahima Fall 
 
 






A3 - Cheikh Amadou Bamba et Cheikh Ibrahima Fall 
 
 






























Annexe 3 – Photos de terrain 
 
















































Annexe 4 – Cartes 
 





« Carte adaptée de la version originale anglaise qui a été réalisée avec la contribution 
technique d‟Éric Ross » 
 
Source : Babou, 2011 : 12 
  
 
Annexe 5 – Figures 
 




Source : Babou, 2011 : 87 
 
 
Les cartes et figures sont reproduites avec l‟autorisation écrite de l‟auteur (Babou, 2011) 
  
Annexe 6 – Guide d’entrevue 
 
GRILLE D’ENTREVUE SEMI-DIRIGEE 
 
INFORMATION  QUESTION-TYPE 
1.Trajectoire migratoire  
 
 
1.1. Contexte social et 
religieux d‟origine 
Une brève contextualisation 
de la trajectoire migratoire 
(situation familiale 
professionnelle, de santé)  
 
Caractéristiques de la vie 
religieuse : en famille ou seul, 
niveau de religiosité, 
importance dans le quotidien, 







- Pouvez-vous décrire brièvement votre vie dans votre 
pays d‟origine ? 
 
 
- Quelle était votre affiliation confrérique ? Pouvez-
vous en décrire les principaux préceptes.  
- Avez-vous fait allégeance à un cheikh? Lequel? 
- Aviez-vous des pratiques religieuses ? Lesquelles ?  
- Étiez-vous membre d‟une Dahira ?  
Si oui, laquelle ?  








- Qu‟est-ce qui vous a amené à immigrer ? Pourquoi le 
Québec ? Quelles étaient vos attentes en arrivant au 
Québec ? 
- Avez-vous immigré seul ou en famille ? connaissiez-




1.3. L‟arrivée au Québec 
et l‟adaptation 
Trajectoire d‟immigration 
Installation (emploi, logement, 




- Pouvez-vous me parler de votre arrivée et de votre 
installation au Québec ? avez-vous rencontré des 
difficultés ? Lesquelles ? 
- Qui vous a aidé à vous installer ? 
- Est-ce qu‟une communauté religieuse a joué un rôle 









Valeurs reçues par 
socialisation 






- Pourriez-vous décrire votre enfance et éducation. 
-  Avez-vous fait l‟école coranique? 
- Quelles sont les valeurs que vos parents vous ont 
transmises? 
 
- Aviez-vous une vie religieuse avec vos parents ? Si 
oui, quel type de croyances vous ont-ils transmis ? 











-Pouvez-vous parler de votre cheminement personnel ? 
Vos études et votre accès à un emploi ?  
 
- Pouvez-vous décrire votre situation familiale ? 
comment avez-vous connu votre épouse ? avez-vous 
des enfants ? 
 
  
Trajectoire résidentielle  
 
- Où avez-vous habité au Québec à votre arrivée? 
- À Montréal dans quels quartiers avez-vous vécu ?  
 
 
2.3. Trajectoire religieuse  
Éducation religieuse 








- Avez-vous reçu une éducation religieuse ? Quel 
type ? qui vous l‟a dispensée ? 
- Comment vos croyances ont-elles évolué ou changé 
depuis? 
- Vous souvenez-vous de moments où vos croyances ont 
été modifiées? Quand? 
 
- Quelle est l‟importance de la religion dans votre vie ? 
3.LES ACTIVITÉS RELIGIEUSES  
 
3.1. Les activités 
religieuses  









- Êtes-vous pratiquant ?  
- Quelles sont vos pratiques religieuses ? 
 






3.2. Le groupe religieux  
Rencontre avec le groupe en 
lien avec la trajectoire 






Décision d‟adhérer au groupe  
 
Positionnement personnel 
relativement aux croyances et 
aux pratiques du groupe 
 
- Comment avez-vous connu une Dahira? Quand ? Avec  
qui ? Comment ? 
- À quelle étape de votre vie étiez-vous rendu? 
- Fréquentiez-vous une autre communauté religieuse à 
ce moment-là?  
 
- Qu‟avez-vous pensé de cette communauté ? Qu‟est-ce 
qui vous a incité à le fréquenter ? 
- Comment êtes-vous devenu membre ce groupe ? Y‟a-
t-il eu un rituel ou une cérémonie ? 
 
 
- Pensez-vous que vous partagez les mêmes croyances 




4. LA VIE RELIGIEUSE ET LA 
COMMUNAUTÉ SÉNÉGALAISE 
 












- Quelle est l‟importance de fréquenter la 
communauté sénégalaise? Cela-t-il changé 
depuis votre arrivée au Québec? Pourquoi? 
- Fréquentez-vous d‟autres personnes d‟origine 
sénégalaise hors de la Dahira? Quand? Qui? 
Quelles activités faites-vous? 
- À quelle communauté vous identifiez-vous? 





- Quelles sont les langues que vous connaissez? 
- Le wolof est-il votre langue maternelle? Quelle 
importance a la langue wolof dans le votre vie? 
- Savez-vous lire l‟arabe? Le comprenez-vous? 

































- Où avez-vous appris le français? Que pensez-
vous de cette langue? Du français parlé au 
Québec? Au Sénégal? Ailleurs? 
- Que pensez-vous de l‟utilisation du wolof à la 
Dahira? 
 
- Qui s‟occupe de préparer les repas du samedi 
soir? Y avez-vous déjà participé? Qui choisit les 
recettes? Est-ce les mêmes plats qu‟au Sénégal? 
Pourquoi? 
- Quelle est l‟importance du repas pris à la 
Dahira? 
- Aimez-vous le café Touba? En buvez-vous à la 
maison? Pourquoi? Quelle importance a le café 
Touba lors des pratiques religieuses à la Dahira?  
- Si vous fréquentez d‟autres groupes religieux, 
qu‟est-ce qu‟on y mange? Qu‟on y boit?  
 
 
- Comment vous habillez-vous pour venir à la 
Dahira? Pour aller dans d‟autres groupes 
religieux? Pour les fêtes religieuses? Pour 
pratiquer à la maison? Au travail? Dans vos 
loisirs? 
 
-Que pensez-vous qu‟il faille porter pour venir à 
la Dahira? Pour pratiquer l‟islam? Est-ce la 
même chose dans d‟autres groupes religieux? 
Qu‟est-ce que les femmes/les hommes doivent 
porter à la Dahira? 
 
 
- Quelles sont relation avec votre cheikh? Est-il 
déjà venu à Montréal? Et les autres cheikhs? 
Trouvez-vous important qu‟ils viennent à la 
Dahira? 
 
-Participez-vous aux fêtes? Qu‟est-ce qui vous 
plaît? Qu‟est-ce qui vous déplaît? Quelle est la 
dernière fête à laquelle vous avez participé? 
Qu‟en gardez-vous comme souvenirs? 
 
-Y a-t-il des Mourides ou des Baye Fall qui ne 
viennent pas à la Dahira? Sont-ils là pendant les 








- Est-ce qu‟il y a des converti(e)s d‟origine québécoise 
à la Dahira? Qu‟en pensez-vous? Que pensez-vous du 
fait que c‟est le wolof qui est principalement utilisé à la 
Dahira pour ces converti(e )s? 
- Faut-il être wolof ou sénégalais pour être mouride? 
Baye Fall? 
 
























- Allez-vous prier dans des mosquées? Depuis quand? 
Où? À quelle fréquence?  
-Quelles sont les raisons pour lesquelles vous y allez? 
 
 
- Avez-vous déjà fréquenté d‟autres groupes religieux?  
- Étaient-ils musulmans? De quelle dénomination? 
Quelles langues utilise-t-on? 
 
- S‟ils n‟étaient pas soufis, avez-vous parlé de la 
Mouridiyya? À qui? Quelles ont été les réactions? 
- Si vous avez fréquenté d‟autres groupes non soufis, 
comment avez-vous perçu leurs pratiques religieuses? 
Qu‟est-ce qui vous a plu? Vous a déplu? 
- Êtes-vous ensuite retourné à la Dahira? Comment 
vous êtes-vous senti? 
 
- Avez-vous déjà discuté avec des pairs de la Dahira 
d‟autres groupes religieux? Avez-vous dit que vous en 




- Connaissez-vous des Zawiya à Montréal? 
- Avez-vous déjà fréquenté d‟autres Zawiya? 
Lesquelles? À quelle fréquence? 
- Êtes-vous déjà allé à des fêtes où plusieurs tariqa 
soufies sont invitées? Lesquelles? Pourquoi? 
- Comment avez-vous perçu leurs croyances? Leurs 
pratiques religieuses? Qu‟est-ce qui vous a plu? Vous a 
déplu? 
- Avez-vous lié des amitiés dans ces groupes? Est-ce 
qu‟il vous invite à revenir? Les invitez-vous à venir à la 
  
Dahira? Quand? Lors des fêtes mourides? 





individuelles pratiquées dans 
le quotidien 
 
Influence de la vie religieuse 





- Quelles sont les pratiques religieuses que vous 
réalisez personnellement / individuellement, dans votre 
vie quotidienne ? 
 
- Certaines de vos pratiques proviennent-elles d‟autres 
religions ou vous ont-elles été transmises dans d‟autres 
groupes religieux ? 
 
- Avez-vous des pratiques de méditation?  
 
- Quel est l‟impact de votre vie religieuse et spirituelle 


















Annexe 7 – Liste des répondants 
 
Les répondants présentés ci-dessous sont uniquement ceux avec qui j‟ai effectué une entrevue 
enregistrée. Par souci de confidentialité, les prénoms ont été changés pour des pseudonymes et 
l‟âge n‟est pas spécifié. Mes répondants ont entre 23 et 46 ans. Pour rendre compte de la 





Arrivé au Québec en 2002 
Célibataire 
Étudiant 
Fréquente une Dahira depuis 2013 
 
 Identifications   
« Moi je me considère musulman, mouride, Baye Fall. »  
« Y a des fois où je me sens mouride, mais en tout temps je me sens Baye Fall. C‟est 
bizarre »  




Arrivé au Québec en 2006 
Marié 
Travaille à temps plein 
Fréquente une Dahira depuis 2009 
 
 Identifications  
« Je me comporte comme un Baye Fall (…), mais je suis un mouride! » 




Arrivé au Québec en 2015 
  
Célibataire 
Travaille à temps plein 
Ne fréquente pas encore régulièrement une Dahira 
 
 Identifications  
« Je ne parle pas de moi peut-être qui n‟est pas Baye Fall à un certain niveau parce 
que le Baye Fall c‟est vraiment celui qui s‟adonne 24 heures sur 24 au service de 
Dieu. »  
 
« À un moment de la vie, peut-être j‟aurai l‟agrément d‟être un vrai Baye Fall, là j‟en 





Arrivé au Québec en 2010 
Marié 
Travaille à temps plein 
Fréquente une Dahira depuis 2011 
 
 Identifications  
« Je remercie Dieu d‟être Baye Fall. » 




Arrivé au Québec en 2014 
Célibataire 
Travaille à temps plein 
Fréquente une Dahira depuis 2014 
 
 Identifications  
 
 « Je ne suis pas encore Baye Fall carrément, j‟aspire à l‟être parce que ce n‟est pas 
quelque chose de fortuit. » 





Est arrivé au Québec en 2010 
Célibataire 
Étudiant 
Ne fréquente pas une Dahira 
 
 Identifications  
« Moi je ne suis pas mouride!  Je mélange le tout. » 




Est arrivé au Québec en 2010 
Marié 
Travaille à temps plein 
Fréquente une Dahira depuis 2011 
 
 Identifications  
« Moi je suis Baye Fall dans l‟âme. » 
« Si on regarde là où j‟ai porté allégeance je suis mouride, mais, depuis le début j‟ai 




Est arrivé au Québec en 2009 
Célibataire 
Étudiant 
Ne fréquente pas une Dahira 
 
 Identifications  
« Je suis mouride » 
« Je ne suis pas Baye Fall du tout (…) je ne suis pas Baye Fall, mais j‟aime beaucoup 
Cheikh Ibra Fall, j‟ai écouté des conférences sur lui, j‟ai lu un extrait de son livre, 
mais moi j‟ai choisi la voie normale, lui c‟est une voie qu‟il a pour suivre le cheikh, 






Est arrivé au Québec en 2011 
Marié 
Travaille à temps plein 
Fréquente une Dahira depuis 2011 
 
 Identifications  
« Je suis un Baye Fall. » 




Est arrivé au Québec en 2001 
Divorcé 
Travaille à temps plein 
Fréquente la Dahira depuis 2001 
 
 Identifications  




Est arrivé au Québec en 2004 
Marié 
Travaille à temps plein 
Fréquente la Dahira depuis 2010 
 
 Identifications  
« Je suis mouride et je suis Baye Fall. L‟un n‟exclut pas l‟autre. »  
« Je veux être Baye Fall. » 
« Je suis un vrai-faux Baye Fall. » 
 
 
 
 
